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«الآراء الواردة في هذا الكتاب لا تعبّر بالضرورة 
عن اتجاهات يتبناها مركز دراسات الوحدة العربية» 
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حقوق الطبع والنشر والتوزيع محفوظة للمركز 
الطبعة الأولى 
بيروت» آذار/ مارس ٠١1١7”‏ 


بعضنا انهار واستسلم لعبوديّة وقتنا الراهن» وآخرون أصرّوا على 
المحافظة على المهمّة المناضلة السياسيّة مهما كان الثمن» بشكل ضروريٌ 
فكية إغطاة ردنت كه أو ايداف قائنة لقال أت #منططة سر كه اوها ها مو رو 
عي الذي فُرض عليهم أو نجوا منه لغاية اليوم. لكن مَن مثاء 
سواء أكنًا مجموعات آم أفراداء تولى العمل الفعّال المتحرّر من الاستعمار في 
بعده العالمى والتفكيكى لصورة الهيمنة الخارجيّة والداخليّة لدينا؟ لكئنا لا 
لوال في فج لكر العالم وكبرنا في ظل المعاناة التي تدعونا لاستخدام 
قوّة الكلمة وإشعال نيران الثورة. إذا قلت لكمء مهما كنتم» إِنْ هذا العمل 
قد بدأ وإنّكم لا تستمعون إليّ باعتباري ناجيا فحسبء عندها ربّما ستسمعون 


إلى المسيرة البطيئة والمستمرّة التي قام بها كل الناس المُذَّلِين وكلّ الناجين. 


عبد الكبير الخطيبي 
«الفكر المغاير» فى «المغرب المتعدّدا )١9/87(‏ 


اين 


المحتويات 


: النهضة الثقافية العربية المعاصرة 
من منت منتصف القرن التاسع عشر 
إلى منتصف القرن العشرين .... 


الأولى 


: الفكر النقدي بعد نكسة عام ١9517‏ 206 


: التمثيل الدرامي والوجودي للتقد في اليوم التالي للهزيمة 


قسطنطين زريق ع ع حا با م ا 
: انتقاد الفكر الديني الماورائي : صادق جلال العظم 50 
: نقد الأيديولوجيا والتاريخانية : عبد الله العروي 000 


: جندرة النقد: نوال السَعداوي والنسويات 


أواخر القرن العشرين 0 


: تعميق النقد والدعوة إلى الديمقراطية : 


المطالبة بمقدرات الفرد النقدية 


37 


الفصل الثالث : قراءات ماركسية ومعرفية ونفسية» من المؤتمرات الكبرى 


حول التراجع الثقافى والتجديد والأصالة لا 
أولاً : مؤتمر القاهرة ١91/١‏ : 

«الأصالة والتجديد فى الثقافة العربية المعاصرة» بحس ا 
نانناً : مؤتمر الكويت 191/5: 

حول أزمة التطوّر الحضاري في الوطن العربي ا 
ثالثاً : مؤتمر القاهرة :1١9/5‏ 

«التراث وتحديات العصر في الوطن العربي: 

الأصالة والمعاصرة» 00011531 0 ااا 


رابعاً : النقد فى هذه المؤتمرات: 
التشنت بالتوات والتركين على عامل الفكر فى الأرمة رن عام 
الفصل الرابع : النقد فى الدّين الإسلامى تي من ف باق ا و 1 


أولاً << :من اللامُفَكر فيه وغير القابل للتفكير فيه 
إلى القابل للتفكير فيه: محمد أركون كن اع ا 


نانع : تاريخية الوحي والتضال من أجل الفكر 


في عصر التكفير: نصر حامد أبو زيد 1 
ثالثاً : فى تاريخية نسائية للتقاليد الذّينية : 
نظيرة زين الدّين وفاطمة مرنيسي وليل أحمد ا ا 


رابعا : علم كلام إسلامي للتحرّر: 
اليسار» حسن حنفي «الإسلامي» ون ا 1 


خامسا : لاهوت تحرّر عربي مسيحي : نعيم عتيق 
شري راهافن فلفظين ب إسرائيل ع م كد 


/ 


مادا 


سابعاً 


الفصل الخامس 


أولاً 


اننا 


ثالثاً 


رابعاً 


سادساً 


كايا 


أولا 


فانناً 


ثالثاً 


: في نقد الإسلام التقليدي: تحليل طلال أسد للنقد العام 


من قبل العلماء في العربية السعودية 20 


فرج فودة 211111110111113 


فؤاد زكريا ا 0 


عزيز العظمة لير ا ا ل 0 


: نقد أسلمة المعرفة» والبحث عن أصالة العلوم الاجتماعية : 


بسَام طيبي وعبد الكبير الخطيبي وهشام شرابي ع ا 0 


: نقد النمط التوفيقي للتفكير: 


محمد جابر الأنصاري» هشام شرابي» نديم نعيمة 500000 
: العلمائية والديمقراطية والتقد الثقافقن 50008 هآ 


: إعادة مركزية التاريخي» والإنساني» والجزئي : 


الدعوة العلمانية إلى الديمقراطية والحقوق الإنسانية 0 


: خرق عزلة ما بعد الاستعمار 


أفكار العرب فى رؤية مقارنة 9011111 
: الجدالات الغربية : فلسفة الثقافة الأوروبية 0000000 


: جدالات الولايات المتحدة الأمريكية حول الثقافة 


في مرحلة ما بعد الاستعمار 4ع 8 ف ره و ع دم م4 2 اله ان وه ف 4« 2 26 8 


: جدالات ما بعد الاستعمار غير الغربية 000 
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دانعاً : النتقاشات الأفريقية 2-7 
خامساً : السمات المهيمنة الشائعة والخصوصيات العربية 5 
خاتمة: دوافع النهضة الجديدة والمطالبة بالحق فى الحرية والحياة جو 0 
المراجع 00000 0ؤ0ؤ0 00 ؤ 0 00000 ؤزؤز371711101110101 
فهرس انج سل ا اج قط مق اما لمجا م م م م 


خلاصة الحكحتاب 


ا 


يبحث المفكرون والفتانون والناشطون العرب منذ حوالى قرنين» ضمن 
نقاشات حادّة» فى قضية الهوية والانحطاط والتجذد الثقافى» فتطغى مسألة 
الذاف الثقافة على المؤقرات والمطوعات والاستماعات الستاسية وقد يني 
المشاكل التالية المتعلقة بالثقافة تُطرح بين كل بداية قرن وآخر: كيف نعرّف 
ذواتنا؟ أنحن عرب أوَلاً أم مسلمون؟ ما هي العروبة؟ وكيف يجب أن نفهم 
الإسلام؟ لماذا سبقتنا الشعوب الأخرى في العالم؟ وكيف يمكننا أن نتغير 
ونتطوّر من دون أن تطغى الهوية الغربية علينا فنفقد روحنا العربية؟ كيف 
نسترجع من الماضي مجدنا وكرامتنا وفخرنا؟ وكيف نعود إلى قوتنا السياسية 
والعسكرية والعلمية والاقتصادية والثقافية؟ هل الدّين سبب انحطاطنا هذا؟ هل 
يجب أن يكون أساسٌ نهضتنا أم أن العلمانية هي طريق خلاصنا؟ وأي نوع من 
العلمانية؟ أجاءت أزمتنا الثقافية نتيجة للقمع السياسي أم أن ثقافتنا هي التي 
أنتتجت هذه الأنظمة الاستبدادية المتتالية؟ لماذا فشلنا فى الوصول إلى الوحدة 
العربية؟ لماذا فشلنا في بناء الأنظمة الديمقراطية؟ لماذا فشلنا في الدفاع عن 
القضية الفلسطينية؟ 


إن النقاشات السياسية والثقافية في الوطن العربي تتمحور بشكل دائم حول 
هذه الأسئلة. وعلى الرغم من تكرّرها ظاهريا فإنها دعت عبر القرن المنصرم إلى 
تناولها من زوايا مختلفة ومواقف متغيرة. يُجمِع معظم المفكرين العرب على أن 
الهزيمة أمام إسرائيل في نكسة العام ١19517‏ شكلت نقطة تحول بالنسبة إلى 
الوعي العربى الشعبى والفكري. وشكل ذلك الأمر أزمة سياسية وفكرية دعت 
إلى إعادة التقييم والنظر في أساليب التفكير التي طغت» وفي الصراعات السياسية 
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والفكرية المعتمّدّة حتى يومنا هذا. علاوةً على ذلك» استلزم الأمر التفكير 
العاجل في حركات التحرير وإنهاء الاستعمار» التي فشلت في بلوغ أهدافها. 
أدّت تلك الأزمة الناشئة إلى تعميق تيارين أساسيين واستقطابهما: فنجد» من 
جهة». البحث عن العقائد الشمولية» ولاسيما تلك الدينية بعد أفول القوى 
اليسارية والقومية العلمانية» ونجد من جهة أخرى الدعوة إلى تعميق النقد. 


تمثّل الاتجاه الأول بكونه نتيجة للسعى وراء رؤية كاملة ومتكاملة يمكن أن 
تقدّم رؤية عالمية شمولية أصيلة» كما كد أن تحشد القوى الضرورية للخروج 
من دائرة المهانة والقمع. 

وتمثّل الاتجاه الثاني بكونه نتيجة للمواجهة الأليمة مع الآراء الشمولية 
وأخطارهاء بالإضافة إلى الوعى المتزايد حول الحاجة الملحّة إلى النقد فى وجه 
أشكال القمع المتعلدة. وغلى الرغم من أنه قد تم نشر عدد كبير من الدراسات 
التي تتطرّق بشكل خاص إلى نشوء المدارس الأيديولوجية» ولا سيما الإسلامية 
17 فإن القليل من هذه الدراسات هو الذي تناولها نمو النقد الأقلّ ضجيجاً 
والأقلّ إذهالاء لكنه الأجدر بالاهتمام. غير أن هذا النموّ يشكل جزءاً من المشهد 
العربي الاجتماعي والفكريء, مثل الأول تماماً. أمَا الهدف من هذا الكتاب» 
فيتمئّل في إقامة التوازن بين الجهتين عبر منح الجهد النقدي الانتباه اللازم. 


كد 1ت 


وعلى غرار كل مجتمع آخرء سواء في الغرب أو في أي مكان آخرء يُظهر 
المجتمع العربي هذا الاتجاه النقدي كاتجاه أقلّوي وحسّاس. إنّما مهم. 
ولاسيما ضمن الأوضاع السياسية والاقتصادية المتقلبة السائدة في المنطقة. إِنّه 
في قلب الفكر العربي المعاصر المنشغل بالنقد الذاتي. لكن هذا الاتجاه لم 
يحظ.»ء لسوء الحظء باهتمام العرب أنفسهم الذين يبدون وكأئهم يطرحون 
أسئلة بشأن الثقافة» لا سوابق لها. وقد شكا كثيرون منهم هذا النقص في 
الاستمرارية والتراكمية في العمل الفكري بين الأجيال. والكتاب هذا يجمع هذه 
الجهود النقدية» ويقيّم نقاط قوتها ونقاط ضعفهاء إلى جانب التحديات التي 
تواجهها والوعود التي تختزنها. 


قي القن العضرؤة اتيتان الام اطورية العتمانية الت عكميف المنظنة 
حوالى أربعة قرون» فضلاً عن المحاولات الأولى التي اقتضت استبدالها ببلادٍ 
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عربية متحدة. فى هذا السياق. لا بد من الإشارة إلى أن القوى الغربية» ولاسيما 
بويطانياالحظنى_ وتران #وتدسهتها برمنانحها" المحصية إثر انميان الأمثر اطووية 
العثمانية إلى دعم هذه المحاولات» وإن بشكل غامض. وفي الواقع. قطع هذان 
البلدان وعداً بدعم إنشاء دولة عربية متّحدة» لكن ما لبثا أن نكثا به. وأدّى 
تدخلهما إلى تقسيم المنطقة إلى بلدان منتدبة تحت سيطرتهماء كما أدَى إلى 
إحباط مشروع إنشاء بلاد عربية متّحدة. وتمثّل الهدف الأساسي من الانتداب في 
مساعدة» شعوب هذه البلدان في بلوغ النضج». ومن ثم الاستقلال. 

وأخيراً» أدّت موجة من الصراعات الوطنية إلى تحقيق الاستقلال الرسمى 
فى الأربعينيات والخمسينيات والستينيات. فى البداية» خضعت هذه البلدان 
المت لحكم النبلاء والملوك التقليديين. وبع لإنشاء دولة إسرائيل عام 
4»؛ ثم نكسة عام ١9517‏ والخسارة التي نزلت بجيوش العرب أمام هذه 
الدولة» شهد كل من العقدين السادس والسابع تبدّل هؤلاء الحكام بأنظمة 
ثورية وعلمانية في بعض الأحيان» أرادت اتباع خط وطني أكثر التزاماًء لكن 
تبين في النهاية أن معظم هذه الأنظمة كان قمعياً؛ فقد ضرب أصحاب السلطة 
القّتين المتعارضئَيْنء اليسارية والإسلامية» الواحدة ضدّ الأخرى. في الواقع» 
نجم عن ذلك انهيار اليسارء الأمر الذي أثّر في نشوء صراع قوّة حادَ بين 
الأنظمة والإسلاميين. وأخيراء شهدت العقود الثلاثة الأخيرة من القرن العشرين 
تزايد الضغوطات الاستعمارية والليبرالية الجديدة على المنطقة» كما تجسّدت 
ذروة هذه الضغوطات في الحربين اللتين اندلعتا في الخليج العربي» والغزو 
الأمريكي للعراق. 

هذه هي الخلفية الاجتماعية ‏ السياسية والتاريخية التي تناول فيها 
المفكرون والعقاد العرب أهمَ انشغالات مجتمعاتهم. يُشار ينا إلى أن هذه 
الخلفية تبعد كل البعد عن كونها متجانسة في جميع أنحاء الوطن العربي. في 
الواقع» إن ما يُعرّف ب «الوطن العربي» عالمٌ متنوّع تختلف فيه المعطيات 
الاجتماعية والاقتصادية والسياسية والتاريخية والثقافية من بلدٍ إلى اخرء ومن 
مجتمع إلى آخر. ويُضاف إلى ذلك أن عدداً كبيراً من هذه المجتمعات ينسم 
بكونه متعدّد الإثنيات والأديان. يشكل كل من المشرق العربي وشمال أفريقيا 
والخليج العربي أوجهاً مختلفة من هذا العالم. وعلى الرغم من ذلك, تُظهر 
الجدالات الحاصلة فى مختلف هذه البلدان والمجتمعات صلات أساسية تؤكد 
انتماءها إلى عالم مشترك وعامٌ من الخطابات. 


١ 


ا 


لم تكن المشاكل الثقافية والنقد الثقافي والهوية الثقافية مسائل عربية 
حصرية» بل إنها شكلت أيضاً مواضيع اهتمام لبلدان ما بعد الاستعمار 
الأخرى» كما شكلت المواضيع الأساسية التي تمحورت حولها نقاشات 
الأوروبيين والأمريكيين طوال القرن العشرين. في الواقع» برزت هذه المسائل 
فى مفاصل تاريخية معيّنة» وجسّدت مروحة كاملة من الاهتمامات الأخلاقية 
والسياسية والمعرفية. بالإضافة إلى ذلك» عبّرت الخطابات المتمحورة حول 
الذاتية الثقافية عن حوافز واهتمامات ونوايا مركّبة. وغالباً ما تمّ الخلط بين 
البيانات الوصفية والبيانات المعيارية حول ما «يجب» على المرء أن يكون على 
أساس «ماهيته» الحاضرة والماضية. تجدر الإشارة هنا إلى أن هذه البيانات 
استندت إلى تركيبات تاريخية مختارة»؛ غالباً ما تمّ إظهارها ك «معطيات طبيعية» 
من التاريخ أو من الميتافيزياء» أو من كليهما. وتأئرت دائماً بالقوى التي تحدد 
الهويات» بالظرف الزمنى والوضعىء كما بالآليات المتّبعة والأهداف المرجوة. 
وقد اكتسبت مهمّات التحديد الثقافى الذاتى أهمّية مميزة فى أوقات الأزمات 
والتهديدات والتغييرات الخطيرة» 0 في يا أو 000 


تزايدت الخطابات التي أقامها المفكرون الأوروبيون عن «أوروبا» مع تزايد 
الشعور بالأزمة في مطلع القرن العشرين» ومع صدمة الحرب العالمية الأولى» 
والاضطراب الذي ساد خلال العقدين الثاني والثالث» وظهور الفاشية بين 
الحربين العالميتين» والخراب الناجم عن التخرب العالمية الثانية» وتشكل 
الاتحاد الأوروبي مؤحّراً. وقد قام مفكرون, أمثال فريدريك نيتشه وماكس فيبر 
وإرنست ترولتش وغويرغ سيميل وإدموند هوسيرل ومارتن هايدغر وماكس شيلر 
وكارل ياسبرز وألبرت شفايتسر وبول فاليري ودينيس دي روجمون وإيمانويل 
ليفيناس وجاك ديريداء بتقديم مفاهيم للثقافة الأوروبية وتأمّلات عن 
خصوصياتها. وغالباً ما قاموا في الوقت عينه بحضٌ مجتمعاتهم على العودة إلى 
قيمها الثقافية الأساسية. أمّا في التسعينيات» فقد قام ديريدا بتحليل دقيق بشأن 
النمط السائد ل «التفكير عن أوروبا»» كما أشار إلى هذا النمط باسم المخطط 
«السيمانتيكو ‏ أرخيو ‏ تيليولوجي» للفكر الأوروبي. وقام أيضاً بتحليل نقدي 
للافتراضات القائمة حول الكيان «المعطى» بشكل واضحء والمسمّى (أوروبا». 
وحول ال «أرخي». أي المصدر الجوهري لأسسها (الفلسفة اليونانية والقانون 
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الروماني والتراث اليهودي ‏ المسيحي)»: وحول ال «تيلوس» التى يُعتقّد أن 
أوروبا تتجه نحوها بشكل مستمر (التنور والمنطق والتطوّر). 


عموماً»ء تشير هذه الخطابات الأوروبية فى القرن العشرين إلى ذاتها 16ءة) 
(لهأامء ]1 ؟؛ ويعنى ذلك أن مؤلّفيها عجرن مسائل الثقافة الأوروبية بالعودة 
إلى هذه الثقافة عينهاء حتى عندما يتم إظهار الفرق بينها وبين غيرهاء كالثقافة 
«الشرقية» أو «البدائية». أو ثقافة الولايات المتحدة الأمريكية. أمَّا فى الأماكن 
العى هيمنت فيه أوروياة أى .مظع ببقية:بلذان الغالم» حقد تمبعورت خظابات 
الثقافة حول أوروبا بصفة المخاطب والمرجع على حدّ سواءء على الصعيدين 
التياي والتقاتن. 

أعنى ب ما بعد الاستعمار). الذي سبق ذكرهء الفترة التى تلى نهاية 
الأمتعبار. والأندودل لاسي +« رمن النعة الثى ترص + كساايط نميف 
من الأشكال غير الرسمية» أو حتى الرسمية» للهيمنة الخارجية والاحتلال» 
سواء أكانت سياسية أم عسكرية أم اقتصادية. وأعني ب «الاستعمارالرسمي') 
احتلال الأراضى والهيمنة على الناس بالقوى المسلحة المنظمة والإدارات 
الرسفية'في آنرينيا والمئد والشرق الأرسيظ 4ه بالاضافة إلى الضيطان (المستعيوين 
للأراضي وانشعياك الشعوب الأصلية والمرحّلة (60تعاقصهة) فى البلدان 
الأمريكية ومنطقة البحر الكاريبي وبلدان جنوب المحيط الهادي. ْ 


تجدر الإشارة هنا إلى أن إيلا شوحاط». قامت» فى إطار مقالها المفصّل 
الذي حمل عنوان «ملاحظات على ما بعد الامياة حأاو20 عطأ دده وغ 1أهل<) 
(لهنه10هه6» بالتفخص النقدي لعدد كبير من الدلالات التي يحملها مصطلح ما 
بعد الاستعمار». كما أنها طرحت أسئلة حول الالتباسات التى يتضمّنهاء إلى 
جانب «انفتاحه اللاتاريخى والعالمى») و«تضميناته اللاسياسية .فى هذا السياق» 
إلى اتن «الاتحطانها: الشييية وامعخدام مسطل :نا يعد الاستطمان هنا لأكبير 
إلى «النقد ما بعد مناهضة الاستعمار) (16 1ه 1ندمامع-ناصه-:5هم). الذي 
تحددة على الشكل: الآنى : 

قد يكون تعبير ١ما‏ بعد الاستعمار» محذددًا أكثر... في حال تم توضيحه 
بتعبير «النظرية ما بعد العالمين الأول/ الثالث» أو «النقد ما بعد مناهضة 
الاستعمار» وبتفسيره على أنه حركة تتخطى رسماً ثابتاً ومستقرًاً وثنائى الأبعاد 
سيا حول علاقات القّوّة بين «المستعمر/ المستعمّر» و«المركز/ الورك وتقترح 
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إعادة تحديد التعابير هذه خطاباً أكثر دقة يفتح الطريق أمام الحركة (2عمدءمم) 
والتحرّك ([ذاز06) والسيولة (1010119]). هنا يصبح ما بعد) يعني أقل «بعد) 
وأكثر «يلى»). «يتخطى). «يشيرا إلى حركة فكرية معتّنة. ونعنى هنا النقد 
المعارفن للانتعغار في العالم الثالث. بدلا من تخطي نقطة معينة في التاريخ , 
ونشير هنا إلى الاستعمار. وبصبح تعبير «الاستعمار الجديد) (دتؤناةتمه1مء-معم) 
تعبيراً أقل خضوعاً ((00551010) لعنونة حالة البلاد تحت الاستعمار الجديدء 
ونمطًا أكثر حيوية سياسيا للتعامل (21عطاءع82مه) . 

تجدر الإشارة فى هذا الإطار إلى أن الولايات المتحدة سعت منذ 
الاستقلال» على مثال لدان ما بعد الاستعمار فى أمريكا اللاتينية وأفريقيا والهند 
واتقترق :الأرسطع إلى تاكبد هوية ثقافية تتضياء درصبط بالقوى الاستميارة 
السابقة حتماًء لكنها تتميز منها أيضاً. إلى ذلك» ارتدى هذا البحث عن هوية 
ثقافية ذاتية أهمية خاصة في مفاصل معيّنة من تاريخه. كما في مطلع القرن 
العشرين» وتراكم الثروات الصناعية والمالية» والحرب العالمية الثانية وتفسّخ 
السلطة الثقافية فى أوروباء وظهور أصوات متعذدة الثقافات والأعراق فى 
النصف الثاني القرلة ومؤخراً في المواجهة مع الإرهاب في رشن ا ده 
الحرب الباردة. والأمر المثير للاهتمام هو أن الحرب العالمية الثانية أثْرت تأثيرا 
بالغاً فاق تأثير الحرب العالمية الأولى فى النقاشات التى تتناول الثقافة فى كل 
من الولايات المتحدة وأمريكا اللاتينية : إن الثقافة الروومكه الت أَثْرتَ فى 
ثقافة هاتين المنطقتين وكوّنتهاء مع فرض ذاتها لكونها المعيار الأمثل للثقافة 
الحقيقية» تضعضعت نتيجة الحرب الأوروبية الداخلية القاسية» التى كان من 
شأنها ضمّ قوى أخرى. بما فيها الولايات المتحدة. يُشار هنا إل أذ بعض 
الفلاسفة في الولايات المتحدة وأمريكا اللاتينية قام بتنظيم مؤتمر الفلسفة 
للبلدان الأمريكية في هايتي عام 2١444‏ ثمٌ في مدينة نيويورك» تحديداً في 
جامعة كولومبياء عام 21451 وذلك لمناقشة السؤالين التاليين: 


- هل حان الوقت للتحدّث عن ثقافات خاصة بالولايات المتحدة وبلدان 
أمريكا اللاتينية؟ 


ما هي مكانة الفلسفة في بناء هذا الطابع المتميز؟ 


لا بد من الإشارة في هذا الإطار إلى أن في الوقت الذي تمثّل السؤال 
المطروح بشأن بلدان أمريكا اللاتينية في إمكانية تطوير فلسفة مستقلة بها وثقافة 
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مميزة» مع الضعف الاقتصادي والسياسي» تمثّل السؤال بشأن الولايات المتحدة 
فى إمكانية ظهور ثقافة حقيقية على أساس الثروة والقوة. بعد حوالى أربعة 
عقود»ء وخلال الاجتماع الحادي عشرء الذي عقده مؤتمر الفلسفة عينه الخاص 
بالبلدان الآمريكية في غوادالاخارا (المكسيك) عام ١985‏ وخصصه ل «أمريكا 
والتعبير الفلسفى عنها». أصبحت الإمبريالية الثقافية فى الولايات المتحدة نقطة 
الخلاف الأساسية بين فلاسفة شمال الولايات المتحذة وجنوبهاء حتى في فرع 
نظري من المعرفة مثل الفلسفة. وبالفعل» أصبحت الثقافة «الأورو ‏ أمريكية» 
فى خلال العقود التالية للحرب العالمية الثانية «الحضارة الغربية» المهيمنة» التى 
أنشات اضزاغاها كيزة عم فعظم سائز البلدان في العالم: ْ 

صحب بحت الولايات المتحدة عن الذات الثقافية بعد الاستقلال وعىٌّ 
واضح بالقدرات السياسية والعسكرية والاقتضادية للبلاد». بينما غاب هذا الوعي 
في المناطق الأخرى التي كانت خاضعة للاستعمار. وتمثّل بعض مواضع القلق 
الثابتة التي غمرت الولايات المتحدة طوال القرن الماضي في ما يلي: ما هو نوع 
الثقافة الذي يمكنه» لا بل يتعين عليه» إنتاج الثروة؟ أهي ثقافة النخبة أم ثقافة 
الجماهير؟ هل يمكن لثقافة الجماهير أن تشكل ثقافة حقيقية؟ كيف يمكن للثقافة 
أن تحاكي الواقع الأمريكي؟ كيف يمكننا تحديد الهوية الأمريكية للولايات 
المتحدة؟ كيف يمكن لثقافة الولايات المتحدة الارتباط أو الانفصال عن الثقافة 
الأوروبية؟ ما العمل بالنسبة إلى معاداة الفكر (1552لةنااء16اء]اصة-ناصة) المزعومة فى 
البلاد؟ هل يمكن أن تتعايش الثقافة المرموقة مع الديمقراطية؟ هل 000 
يتأتّى عن مفهوم «بوتقة الانصهار» 00م عمنناءص) ثقافة موحّدة؟ إذا كان الجواب 
إيجابياً. ما هي تلك الثقافة؟ وإذا كان الجواب سلبياً» كيف يمكن أن يتم جمع 
كل من التنوع الثقافي والوحدة الثقافية؟ هل يرتبط ا العرق والإثنية بعملية 
تحديد ثقافة الولايات المتحدة؟ هل يمكن أن يتلاءم كل من الوطنية والنقد؟ هل 
يمكن التوفيق بين مقاومة الاتحاد السوفياتى فى الماضى والإرهاب الإسلامى فى 
الوقت الحالي» مع الحفاظ على الفكر والجعارقية 5000 و لدو ا 


كات 
بالنسبة إلى معظم البلدان التي تحرّرت من الاستعمار في العالم» ترافق 
البحث عن حسسٌ الذات الثقافية مع الصراع ضد الاستعمار الأوروبي» وبشكل 
عام ضد الاستعمار الأمريكي الحديث وقتذاك» تحت ظروف من الوهن 


1١ا/‎ 


السياسي والعسكري والاقتصادي. لم يتمثّل الهدف من ذلك الصراع في تحرير 
الأراضى من الاحتلال الأجنبى والسيطرة الاستغلالية وحسبء. بل تممّل أيضا 
فى إستدادة السك الزاق القرى يعد أن" كان الغدن عد ب ةقدو ا دكره وزهرمة اقلق 
هذا السياق» لا ينافن الإقيار: إلى أن هذا البحث قنو احير لا م 
ذاتي إيجابي أثبت أنه أمر صعب ومعقّد؛ فهو تضمّن في الواقع بذل جهود 
مستمرّة وحثيئة من أجل التحوّر الفكري والثقافي من الاستعمار تحت ظروف 
معاكسة من سوء نمو اقتصادي وقهر سياسي وارتباك فكري وألم نفسي. 
بالإضافة إلى ذلكء, أدَى هذا البحث إلى طرح الأسئلة التالية : 


- كيف يمكن المرء استعادة الكرامة والافتخار بالذات من دون الوقوع في 
فخ التمجيد الذاتي؟ 


- كيف يمكن المرء التعافي من كراهية الذات وتخطي مشاعر اليأس؟ 
ما الذي يعنيه امتلاك المرء ثقافة خاصّة به وفكراً خاصاً به؟ 

ما الرابظ بين اللشيول عل "هوية خاضة فلقة تخاض:؟ 

- كيف يمكن المرء إنشاء هوية أو فلسفة؟ 


- ما العقبات والتجارب التي يمكن أن تواجهها الأصالة الثقافية والجوهرية 
الثقافية؟ 


- كيف يمكن المرء استعادة تاريخه بعد أن قام الآخرون بصوغه وإنشائه؟ 

- كيف يمكن المرء استرجاع تراثه الذاتي بعد أن قام الآخرون بتشويهه 

- كيف يمكن المرء إعادة إنشاء علاقة حياتية مع تاريخه وإرثه» بعد أن يكون 
قد تم استبعاده من قبل النظام الاستعماري؟ 

- على أي تاريخ نتكلم هناء وعلى أي إرث؟ 

- إلى من يعود القرار» وعلى أي أساس؟ 

- كيف يمكن التاريخ والإرث الانتعاش فيما يبدو أن العصرنة باتت حاجة 
ملحّة فى أيامنا هذه؟ 

- هل يمكن العودة إلى التراث والتحديث في آنِ واحد؟ 
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ما الأدوات الفكرية المناسبة لإنشاء مراجع معيشة ومتماسكة. خاصّة 

- كيف يمكن فهم وتحليل ومعالجة مفهوم الهوّة التي تفصل بين الأفكار 
والحقائق على صعيد أوضاع ما بعد الاستعمار؟ 

ما الأهمية التي تحملها أفكار وضع المسائل ضمن سياق أو تاريخ محدّد 
وما حدودها؟ 


- ما الدور الذي تؤدّيه اللغة في عملية التحرّر الفكري؟ 
ما هى الإمكانيات والتحديات التى تواجه عملية جعل التحرّر الثقافى من 
الاستعمار مشروعاً للعصرنة والتنوير؟ 
ما الذي يعنيه مصطلح التنوير لمجتمعات ما بعد الاستعمار؟ 
- ما الذي يتضمّنه النقد في وضع ما بعد الاستعمار؟ 
- كيف يمكن أن يساهم التمييز بين الأجناس في البحث عن حس قوي من 
الذات الثقافية؟ وأخيراًء - كيف يمكن أن يؤكّد المرء ذاته وينتقدها فى 
الوقت عينه؟ 
لا بد من الإشارة ههنا إلى أن القيود الاستعمارية الحديثة» والتجارب 
المحرّرة من الأوهام المخيّبة التي مرّت بالدول المستقلّة ما بعد الاستعمارء 
كلها أمور تضيف الكثير إلى التعقيدات التي نواجهها عند التطرّق إلى أي من 
هذه الأسئلة. في الواقع» هي تعمل على مضاعفة الضغوطات التي تخضع لها 
ساكل الذات الثقافية ومقاريتها: وَتتضمن مكل هذه :الضقوطات أولا الحاحة إل 
الدفاع عن صورة إيجابية للذات واستردادها؛ حاجة ملحّة ودفاعية تترك مجالاً 
قليلاً لطرح الأسئلة لكن تستدعى بدل ذلك حسّاً ذاتياً ثابتاً وراسخاً وحازماًء مع 
الدعوة إلى كل أنواع مفاهيم الذات الجوهرية والطبيعية. تتمثّل هذه الحاجة أيضاً 
فى كونها تفضل اللجوء إلى الاعتذار والجدالات (5ع1ماعط: لصه نرعه1اهمه)» 
حيث يكون التحديد الجوهري للذات من جانب الآخر المستعور معكوساً فى 
أغلب الأحيان» ويُعطى إثر ذلك قيمة إيجابية بدل القيمة الاستعمارية السلبية. 
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وثانياً. هناك ذلك الضغط الناجم عن مواكبة الغرب على مختلف الأصعدة 
الاقتصادية والسياسية والاجتماعية والثقافية» الأمر الذي يساهم في تعجيل 
البحث عن تحليلات سريعة» ونماذج حاضرة عن التفسيرات» وأيديولوجيات 
متوافرة» في حين تكون الحاجة ملخة إلى فكر مستقل يحصّن الإحساس 
بالذات. وقد اعتمدت دول ما بعد الاستقلال هذه الحلول السريعة بشكل نمطى 
وقسري» وهي تتميز بالإرادوية» مع الإشارة إلى أن هذه الدول ترغب فى تقيذ 
سياسات عصرنة وتقدّم سريعة» لكن لا تتقبّل» أو تتقبّل على نحو محدود 
جدأء الجدالات المفتوحة التي تتطرّق إلى مواضيع الاهتمام العامة» وذلك في 
خضم ظروف فرضتها تبعية اقتصادية وسياسية جديدة. 


إن أياً من هذه الضغوطات لا يفسح مجالاً واسعاً كي يطرح المرء أسئلته 
الخاصة» أو يفهم وضعه الخاص ويحلله» أو يطوّر الأمانة الفكرية عند مواجهة 
الوقائع» أو يعبّر عن آرائه الخاصة ويناقشها مع أعضاء آخرين في المجتمع» أو 
يتخيّل الحلول الممكنة للمشاكل المطروحة. تُعتبر كل هذه المهمات تحدذيات 
صعبة نظراً إلى الطابع المعقّد للأمورء ونظراً إلى ميل الإنسان إلى الهروب من 
المشاكل» وتجتب التحديات» والاحتماء بوضع الضحية. بكلماتٍ أخرى». تعمل 
هذه الضغوطات على تعطيل القدرة الملحة والضرورية للتفكير. لكن» على الرغم 
من ذلكء لا بد من الإشارة إلى أن التفكير النقدي الحقيقى وحدهء وفق ما 
توصل إليه عدد كبير من مفكري مرحلة ما بعد الاستعمار بوضوح متزايد في 
خلال القرن الماضيء قادر على إرشاد الإنسان نحو التحرّر من جميع الأضرار 
الطارئة وأشكال التبعية المتعددة. يتمثّل التحذي الأعظم الذي تواجهه الشعوب 
الاستعمارية الحديثة وما بعدهاء في استرجاع قدرتها على اعتماد الأسلوب النقدي 
في تفكيرهاء ولاسيما خلال وقوعها تحت إغراء وجهات النظر والأيديولوجيات 
الاستبدادية. وفى المقال الذي حمل عنوان «صورة المستعمّر. تلى صورة 
المتستعت) (كتاع0102158ء اك 01]121]6ص ندل 06غع16م ,0102156ه حال غ1ه2011) فى 
كتاب المستعمر والمستعمّر (0010:124 لطا 4ه 0010:1207 +717). عمل ألبرت ميمى 
على تقديم وصف دقيق للمأزق الاستعماري/ التالي للاستعمار: 


يستمرّ التأكيد الذاتى للمُستعمّر بتحديد ذاته استناداً إلى المعارضة التى تأتى 
عنها أساساً. وفي خضم الثورة» لا ينفك المُستعمّر عن التفكير والإحساس 
والعيش ضد المستعمر والاستعمار» وبالتالى على اتصالٍ بهم... 


* 


تلك هي المأساة التي يعيشها الإنسان الذي نشأ عن الاستعمار ووقع ضحيته. 
في الواقع ‏ لا ينجح ذلك الإنسان في معظم الأوقات ‏ تقريباً في التوافق مع ذاته . 


وفي هذا السياقء لا بد من الإشارة إلى أن المُستعمّر لم ينفك قبل الثورة 
وخلالها عن اعتبار المُستعمر المثال الأعلى له من جهة, أو نقيضه من جهة أخرى. 
إلى ذلك. نراة فى عبرا تربع ذلك المستميير” في الواقع» كان المُستعمّر 
ممرّقاً بين ماهيته وما يريد أن يكونهء أمّا الآنء فقد أصبح ممزقاً بين ما كان عليه 
وما يفعله بذاته. نما على الرغم من ذلك», فما يزال صراعه الأليم هذا مع ذاته 
مسثمراً حتى الآن. 


وممًا لا شك فيه أن هذا «التوافق مع الذات» يشكل الحسنٌ الذاتي الأصلي 
ا ال ا اجا اا ور يعمل ميمي على تلخيص 
التحدذيات التي يفرضها هذا البحث: «من الواضح أن [المُستعمّر] يطالب بحقّ 
شعب عانى الكثير من الاختلالات في كل من جسده وروحه واستجاباته. فقد 
تمّت إعادته إلى تاريخه غير المجيد الذي اخترقته فجوات مخيفة» وإلى ثقافة 
محتضّرة خطط لتركهاء وإلى تقاليد متجمّدة ولسانٍ طغى عليه الصدأ. يحمل 
الإرث الذي قبل به أخيراً عبء المسؤولية التي من شأنها إحباط أيٌّ كان». 


وفي كتاب صدر لاحقاً حول هذا الموضوع تحت عنوان صورة الإنسان 
العربي المسلم المتحرر من الاستعمار وغيره -6طهما فعنسهامءفل به فهم«مط) 
(ك "انلك دعانواءنان 06 1© :01 77انتدوي» [الترجمة الإنكليزية : (إنهاء الاستعمار والمتحرّر 
من الاستعمار) (1071260م26 176 474 «1)266010120110» يقدم ميمي دراسة حول 
رموز «المواطن الجديد» للبلدان التى تحرّرت من نير الاستعمار. و«المهاجر) 
في الوزياء "لك الموافلن لان دو الدلدان المتعور ينو الاتشعمازة مع 
التركيز على المسلم العربي. وهو يود إدراك السبب وراء ندرة النجاحات التي 
حقّقها إنهاء الاستعمار. لكن الكتاب لا يساعدناء لسوء الحظء في التقدّم نحو 
مثل هذا الإدراك؛ فغالباً ما تميز وصفه لفشل البلدان والمجتمعات المتحرّرة 
فو الاستمعحان القت وإسجاب ين شان كل هذا النقل تاجها عن 
الاستعمار إحجام مقبولء إلا أن ادّعاءه حول غياب التفكير النقدي في الذات 
في المجتمعات المتحرّرة من الاستعمار عامة والوطن العربي المسلم خاصة 
هو ادَعاءٌ لا أساس له. وفي مقدمة كتابه يقول: «كان لا بد من أن يلقى هذا 
التدقيق رعاية النخبة في هذه البلدان» إِنَما لأسباب تتطلب التفسيرء يبدو أن 


لد 


عجزاً غريباً على التفكير والعمل طغى على هذه النخبة. وهكذا سلّمت زمام 
الأمر على طبق من فضةء وبموافقتهاء إلى الأشخاص الأكثر تخلفاً بينهم». 


يبدو ميمي غير مدرك للتفكير النقدي الذي تراكم منذ عمله الأول حول 
هذا الموضوع فى أواخر الستينيات. وتجدر الإشارة إلى أن الدراسة الدقيقة لهذا 
الفكر المتراكم يُبدَد معظم «غرابة» هذا «العجز) ويُظهر تشابه هذه التحديات في 
التفكير والوصول إلى معنى سليم للذات عبر المناطق والأديان والثقافات 
واللغات في العالم المستعمّر. 
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في الصراع من أجل إنهاء الاستعمار الثقافي لطالما اعثُبرت القوة 
الاستعمارية السابقة أو القوة الاستعمارية الجديدة الحالية» أي الغرب عموماء 
المخاطب والمرجع الأساسي حتى عند التهجّم عليها. وغالباً ما اتخذ التبادل 
شكل النقاش الجدلي والدفاعي والبلاغي تحت عنوان «نحن مقابل هم). ووجّه 
الناشطون في هذا الصراع» كما العلماء الذين يدرسونهء قواهم في مواجهة 
واحد مقابل الآخر بين المجتمع المحدّدء والغرب في عزلة عن الصراعات 
المشابهة في مجتمعات أخرى في عالم ما بعد الاستعمار. على الرغم من تفهّم 
وجود هكذا مقاربة انعزالية على الأقل في حال الناشطين» نظرا إلى ما للغرب 
من أثر ساحق في حياتهم الواقعية وال فإنه لطالما كان لهذه المقاربة الآثار 
السلبية في الناشطين والمراقبين معاً. وهي أساءت فهم هذه الصراعات الثقافية 
المتنوّعة وسهّلت اختزالها بعنصر جوهري معيّن» أكان ذلك العرق أم الدّين أم 
الآصل الإثني آم التقليد أم اللغة. في بعض الأحيان قدّمت هذه المقاربة براهين 
خاطئة عن استثناء غير موجودء وعلى العموم عرقلت تبادلا بين الشعوب التي 
تملك خبرات ومساعي مشابهة» وبالتالي إمكانيات مشاركة وتعلم. إلى جانب 
ذلك حوّلت النظر عن إطار إنهاء الاستعمار في هذه النقاشات. 


وحدها القراءة المقارّنة للنقاشات ما بعد الاستعمار بشأن الثقافة هى القادرة 
عا كفك روك خا حك انان ليذه المقافات عه متناف 
طبيعتها المنهجية عبر المناطق والثقافات. وتقوم القواسم المشتركة الكثيرة» 
الموجودة فى النقاشات الثقافية التى جرت فى مناطق مختلفة على الأصعدة 
اللغوية والدينية والثقافية والعرقية بالإشارة اوج إلى أن من غير الممكن أن 


عر 


يكوة ست أهةة المشنائل. والمشاكل غاتذاء «رتسيووة حاسية وحففية» إلى لغة 
أو دين أو ثقافة أو عرق في منطقة معيّنة على الأقل. في الواقع كان للظروف 
الاقتصادية والسياسية والتاريخية للاستعمار والاستعمار الجديد» وما زال لهاء 
دور حاسم أكثر في إنشاء هذه المسائل والمشاكل وتشكيلها. إلى جانب ذلك 
يسمح المنظور المقارّن لنا برؤية الأشكال الخاصة التي تتّخذها النقاشات 
المتعلقة بإنهاء الاستعمار الثقافى فى كل منطقة بالنظر إلى المميزات التاريخية 
والاقتضاكية والاجكافية والشانيية #النقائية فى كل سمطقة كما نامعن على 
توضيح الخصوصيات والتحدذيات البعنة لكر إطان. وبناءة على ذلك في إمكان 
المنظور المقارّن أن يكون أداة قوية ضد الأشكال المتعدّدة للثقافوية والجوهرية 
والاستثناء الموضوع في غير مكانه. علاوة على ذلك يفتح جمعٌ نقاشات متعددة 
المجال أمام الحوار بين المفكرين في فترة ما بعد الاستعمارء وبالتالي حصول 
تلقيح متبادل (07055-50111281102) بين المسائل والمشاريع المتصلة بالموضوع. 
وفي السياق عينه يقود هذا الجمع الممثلين في فترة ما بعد الاستعمار المشاركين 
في عملية إنهاء الاستعمار الثقافي إلى الحصول على منظور أوسع بشأن 
إشكالياتهم وفهم الطبيعة المنهجية لهذه المشاكل بشكل أفضل. نتيجة لذلك 
يمكن أن يساعدهم هذا الأمر في الإقلاع عن التركيز الحصري والجوهري على 
الدين والعرق والتراث في كل مجتمع من مجتمعاتهم ومعالجة الأسباب الحقيقية 
للآزمات الثقافية في ما بعد الاستعمار. 


بعنافة إلى الك أن التقافن العرن يقن محيولا فيا كف مق أ «نقائن 
تنو آخر ع :وض معزق عله عيذ ومكر ولا ومكسما بالانتسابية حهوياً 
تمّت مقازبته بطريقة جوهرية حصرت الحديث عنه ضمن نوع معيّن من الإرث 
الإسلامي» مع الاهتمام القليل بسياق وتاريخانية التراث والنقاشات حوله. إلى 
جانب ذلك. حصرت هذه المقاربة الجوهرية فهم هذه النقاشات بطريقة غير 
تاريخية (5681ه]5ونطه)» وعزلته عن النقاشات الإقليمية الأخرى. أما مقارنة 
النقاشات العربية بالنقاشات الأخرىء. كالأفريقية منها والأمريكية اللاتينية 
والآسيوية الجنوبية والكاريبية والأمريكية/ الأفريقية والأمريكية الأصلية» فتكشف 
عن قواسم مشتركة مهمةء وتُظهر أن مواضيع هذه النقاشات وأنماطها تتعدّى 
حدود التقاليد الخاصة بكل منها (102122680). ومن بين هذه القواسم 
المشتركة» نذكر: البحث عن فكر خاص بكل منطقة» أي البحث عن طرق 
لتحديد هذا الفكرء إلى جانب الحاجة إلى ربط الأفكار بالحقائق والتواريخ 
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المحلية الملموسة؛ وأهمية وضع الفكر الغربي في إطاره الخاص» وتحديد 
معايير العالمية والخصوصية» وفضح دور انتشار الرأسمالية في فرض ما يُعرف 
بالفكر «العالمى» وأهمية التمييز بين العالمية الأوروبية الزائفة ءتاصعء م8 ععله؟) 
(0ةالقعره تصن ومبادئ العقل الكونية؛ والقلق من أفخاخ إثبات الذات التي 
يُظهرها كل من مذهب الشوفينية وضيق أفق التفكير وعقيدة الاختلاف 2ه ]لناه) 
(ععمعع011 والحذر من الفهم المثالي الثقافوي (10621156 0100121156ه) للمشاكل 
الثقافية» وإغفال النواحى السياسية والاقتصادية العالمية المتعلقة بإشكالية التبعية 
وتخديات: التقاليد والحداثة فى. مشزوع ‏ إنهاء الامستعمار الثقافي والتعاجة إلى 
التأمّل ملياً في موقع الجندرة في هذه المسائل حول المشاكل الفكرية ما بعد 
الاستعمارء والدعوة إلى إعادة التفكير في الأصالة والوفاء الثقافي والجماعة 
الوطنية» انطلاقًا من منظور الجندرة؛ وضرورة النقد المزدوج ضمن الصراع ضد 
قوى الهيمنة الخارجية والإقليمية معا من جهة وضد القمع والتسلط الداخليين 
فى الدول التى تمر بمرحلة ما بعد الاستعمار من جهة أخرى؛ وأخيراً الحاجة 
الضرورية إلى -الذيمقراطية»" وإلى الحريات الفردية والمانية. 


في هذه النقاشات كافة سادت فكرة السعي وراء معنى متحرّر ومعزّز ومميز 
للذات الذي قيدته مجموعة كاملة من التحديات الفكرية والثقافية والاقتصادية 
والسياسية» وغالباً العسكرية منها. وفى هذا السياق يدرس هذا الكتاب النقاشات 
الحريةة البحاض :8 توك الح نارين ذا المنظور الواسع» مستعيناً بالفهم المقارّن 
الأوسع حول طبيعة هذه النقاشات. وثلقي القراءة المقارنة الضوء على حوافز 
هذه النقاشات حول الثقافة ما بعد الاستعمار وأهدافها وهيكلياتها وتحدياتها. 


وتذكر' أن هذا العمل لا يُعْشِن تاريشا فكريا شاملا حول 'فيرة ما بعد نكسة 
7 » بل دراسة لنقاشاته الثقافية لأنّه يُظهر أساساً جديداً لفهم الحياة الفكرية 
العربية المعاصرة» بالنظر إليها من خلال ثلاث وجهات نظر رئيسية : الأولى تركزت 
على التحوّل النقدي الذاتي ("ناه6]16:-1اه5) في وقت تم تكريس الاهتمام فيه» 
على نحو حصري تقريباً» بالوجهة الأيديولوجية لهذه الحياة الفكرية» سواء 
أكانت إسلامية أم قومية. وتشير الثانية وتبحث في الفهم السياسي للبؤس الثقافي 
لدى المفكرين النقديين؛ هذا الفهم الذي لطالما حُجب منهجياً في القراءة 
الثقافية للبؤس التي قام بها الناشطون والمراقبون معاً. أمَا الثالثة» فتكسر العزلة 
التي تمّ حصر النقاشات العربية فيها ودراستها حول الثقافة حتى اليوم؛ وفي 
الدرجة الأولى من خلال وضعها ضمن منظور مقارّن لفترة ما بعد الاستعمار. 


3 


بالتالي» نذكر ‏ هنا الأسئلة الأساسية التي ستتمٌ مناقشتها في هذا الكتاب وهي : 

كيف قارب النقد العربى المعاصر المشاكل الثقافية؟ وإلى أية مسائل 
توجّه؟ وما هو الشكل الذي اتخذه ؟ 

- إلى أي مدى. ومن أيّ منطلق» قام المفكرون النقديون العرب في فترة 
ما بعد نكسة ١957‏ باعتبار الأزمات الثقافية أزمات سياسية؟ ومتى بدأ هذا 
المنظور السياسى للمشاكل الثقافية فى الفكر العربى الحديث؟ وما هى تبعاته 
تجاه الصراع الديمقراطي في الوطن العربي؟ 

- كيف تم التعبير عن الاهتمامات وتبني المقاربات في هذه النقاشات 
العربية» مقارنةً بالنقاشات في مناطق أخرى من العالم» تمر بفترة ما بعد الاستعمارء 
مثل أفريقيا وأمريكا اللاتينية؟ وما هى أنماط الفكر التى تكشف عنها هذه المقارنة 
عبر المناطق والثقافات والآديان والعروق؟ وماذا تقول لنا عن طبيعة النقاشات 
العربية ما بعد الاستعمار؟ وما أهمّية ذلك في فهمنا للفكر العربي المعاصر؟ 

لهذه الغاية اخترت المفكرين المذكورين فى هذا الكتاب على أساس أهمية 
ولغة منشوراتهم. واكثر من نصف هؤلاء يقطنون ويعملون في الوطن العربي» 
وينشرون كتبهم باللغة العربية. بينما يقطن البعض منهم في الخارج» وينشر كتبه 
باللغات الأوروبية (الفرنسية والإنكليزية والألمانية)» علماأ بأن أعمال بعض الذين 
هم خارج الوطن العربي تُترجم في بعض الأحيان إلى العربية وتُنافّش في الحلقات 
الفكرية العربية» وينشر بعضهم الآخر أعماله باللغات الأوروبية والعربية معأ ويزور 
الوطن العربي بانتظام» ويشارك أيضاً في الفعاليات العامة والأكاديمية هناك. 


---- 


يفتتح الفصل الأول المناقشة مع لمحة عامة عن النهضة الثقافية العربية في 
ما بين منتصف القرن التاسع عشر ومنتصف القرن العشرين» ويركز على مسائل 
النهوض والتراجع والتجذد الثقافي. وتُعتبر الحاجة إلى دراسة كهذه مضاعفة: 
أن النههنة تعر آولا الخلفية التاريخية للنفاشات المعاضرة وتشكل ثانياً أشد 
أهم الاهتمامات لهذه النقاشات. إلى جانب ذلك شغل الاهتمامٌ بفشل النهضة 
الأولى أو نجاحها وبمسألة فعالية إرئه» كما باستمرارية» الكثير من مواضيعه 
ومسائله؛ مكاناً كبيراً في الجدالات في أواخر القرن العشرين وما بعده. 
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يقدّم الفصل الثاني أفكارٌ خمسة وجوه قيادية في فترة ما بعد نكسة 
»؛ تُعبّر بشكل قاطع عن الحاجة إلى تعميق النقد حول عواقب الأحداث 
الدراماتيكية لنكسة .١951‏ وهم: سعد الله ونْوس وقسطنطين زريق وصادق 
جلال العظم وعبد الله العروي ونوال السعداوي. إلى جانب ذلك يتناول هذا 
الفصل معطيات أعمال هؤلاء الرئيسية: سعد الله ونّوس في الدراما والثقافة؛ 
قسطنطين زريق في التاريخ والنظرية الحضارية؛ صادق جلال العظم في الفلسفة 
والتنوير؛ عبدالله العروي في التاريخ والأيديولوجيا؛ ونوال السعداوي في 
الجندرة والجنس. وعلى الرغم من اختلافاتهم في نهجهم وأمزجتهم. فإنهم 


> 


جميعا يركزون على ضرورة استصلاح الإمكانيات النقدية للناس باعتبارهم 
مواطنين وبشراً. كما أنْهم يدعون بإلحاح إلى الرصانة في وسط أزمة تشججع على 
الاستبدادية والانهزامية والأيديولوجيات التعويضية. ويدعون أيضاً إلى نقد الذات 
وإعادة فحص بعض أساليب التفكير السائدة» وإعادة تقييم إرث النهضة» إلى 
جانب أنهم يفتحون الطريق أمام النقد العربي لفترة ما بعد نكسة .١9537‏ 

أَمَا الفصل الثالث» فيتناول مناقشات أوسع حول الثقافة في ثلاثة مؤتمرات 
عربية قومية رئيسية وهي مؤتمر القاهرة عام ١/ا9١».‏ ومؤتمر الكويت عام 
84 »؛ ومؤتمر القاهرة عام .١985‏ ويدرس أيضاً النقد الموجّه إلى هذه 
المؤتمرات والمسائل التي نوقشت فيها من وجهات النظر الماركسية والمعرفية 
والنفسية. علاوة على ذلك تُعتبر الحداثة الثقافية والإرث الثقافى والأصالة الثقافية 
المواضيع الأساسية في هذه المؤتمرات» وقد تم اقتراحها من نا متعدّدة وعلى 
مستويات مختلفة من الحدة والتناسق النقدي. ونذكر أن التقاليد والماضي احتلا 
مكاناً بارزاً في المؤتمرات وظهرا على أنهما حاجة ماسّة إلى ناكد الذات ودافع 
قوي لتعويض الضعف الحالي بالإنجازات الماضية. إلى جانب ذلك برزت الثقافة 
كظاهرة تُستخدّم لتقيو ا أي الثقافة الذاتية التفسير (لا1228601صت<ء 66[1) . 
وبالنسبة إلى مهدي عامل» أظهرت هذه الميول التركيز على عامل الفكر في 
فهم الأمور وإهمال جذورها الاجتماعية الاقتصادية. أمّا بالنسبة إلى محمد 
عابد الجابري» فتُعتبر هذه الميول إشارة إلى بنية «العقل العربي». ووفقًا لجورج 
طرابيشي» تشكل هذه الميول تعبيراً عن نوع من عصاب جماعي يؤثّْر في معظم 
المفكرين العرب» تسبّبت به الصدمة غير المحلولة التي نتجت من الهزيمة. 

بالإضافة إلى ذلك يتابع الفصلان التاليان طرق النقد في الفكر الديني 
والعلماني على التوالي. ف الفصل الرابع» الذي يدور حول الفكر الديني 
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الإسلامي النقدي. يبحث في الجهود المبذولة لعرض فهم جديدٍ للوحي 
والتفسير الديني»:وافتراح أساليب جديدة أو مجدّدة حول تحديد السياق 
والتاريخ في القراءة التفسيرية» وإضافة منظور مقارّن ينهل من الإرث الإسلامي 
الكلاسيكى ومن الاستنتاجات الأخيرة فى الإنسانيات. إلى جانب ذلك» يشدد 
32 لقعم عان العانب لأساف تن تفن ١‏ الويدالة التمساري» و قلا تعدا باقن 
كشف الحركة النسوية عن التمييز الجنسي والطبقي في إطار بناء تقليد ديني 
كلاسيكى ما يزال يُعدَ حتى الآن تقليدا محايدا وموضوعا لا جدال فيه. كما 
يُظهر هذا الفصل ظواهر التعبئة الأيديولوجية للدّين. علاوة على ذلك» يشير إلى 
بعض المحاولات لتطوير لاهوت الثورة ولاهوت التحرّر عند الإسلام وفي 
المسيحية أيضاء خصوصا من قبل اللاهوتيين الفلسطينيين المسيحيين. 

أمّا الانتقادات العلمانية التى تمّت مناقشتها فى الفصل الخامس» فتعكس 
الفرق بين المسألة العلمانية ف نهاية القرن الاسم تدر والمسألة العلمانية في 
القرن العشرين. وتُبرز التحدّيات الكبرى التى تواجه الخطاب العلمانى الحالى 
أهجة الماط عليه يمون ةف الس باتع والسية إلى دولك القتامه يعدن 
الحفاط على الحظات العلماىن العفاظ على الستترى لاسا فى الغاقات أى 
على المستوى غير المُطلّق» الأمر الذي يعني أيضاً الانتباه إلى الحقائق التاريخية 
بذلا قد صمي النقاقياف عوك العقادة اي ال عد د سو وية: ادفو غنات 
الجوهرية حول التاريخ والإرث والهوية والإسلام. كما يلزم هؤلاء النقاد تحديد 
مشاكل مفهوم «البلدي» (دناههه018ه). وإظهار أهمية «النقد المزدوج» الداخلي 
والخارجي. بالإضافة إلى ذلك» يستتبع إعادة النظر في التصوّر الديني لما يُدعى 
«الحضارة الإسلامية»» ونقد حادَ للنمط التوفيقي بأكمله الذي يتناول موضوع 
الفكر حول الإسلام والحداثة. 

وبالنسبة إلى الفصل السادس» فإن هذا الفصل يحدد هذه النقاشات العربية 
ضمن مجموعة أوسع من المواضيع الغربية» وتلك التي تعنى بفترة ما بعد 
الاستعمارء من خلال النظر إلى النقاشات المتعلّقة بالمشاكل الثقافية في أوروبا 
والولايات المتحدة وأمريكا اللاتينية وأفريقيا في أواخر القرن التاسع عشر وبداية 
القرن العشرين. وهو يبدأء باختصارء عرض الأفكار المهيمنة في مطلع قرن ثقافة 
الفلسفة الألمانية المتعلّقة بالأزمات الاجتماعية والسياسية والثقافية والعلمية 
الاجتماعية في ذلك الوقت. كما يربط هذه الأفكار الدائرة حول البؤس الأوروبي 
الأوسع الذي بان» وبشدة» حوالى الحربين العالميتين الأولى والثانية. ومن ثم 
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يقدّم بعض المواضيع الأساسية التي تمّت مناقشتها في الوقت عينه تقريباً في 
الولايات المتحدة؛ هذه المواضيع التي تُعتبر وبطبيعتها لاحقة للاستعمار بسبب 
سعيها وراء التأكيد أو المساءلة بشأن وجود واضح وأصلي لثقافة الولايات 
المتحدة وقيمتها وفعاليتهاء مقارنة بثقافة أوروبا القديمة. وتُقارن هذه الاهتمامات 
للولايات المتحدة ما بعد الاستعمار بدورهاء وتتباين مع تلك الخاصة بجوارها 
الجنوبي» أي أمريكا اللاتينية التى ناقشت مسائل مشابهة حول ثقافتهاء لكن من 
منطلق اقتصادي وسيانين كر قد 1 فت قي أنه قن أشنت إلى الراك ةلاد 
اللاتينية الدراسة الريك بمواضيعها واهتماماتها. وتجدر الإشارة إلى أن التركيز 
على القضايا الأمريكية اللاتينية والأفريقية يعود إلى الرغبة فى مقارنة النقاشات 
العوية ومابقها بالقانات عبن الأسيورة وغين الإشاافية رضيو العرقية. بوبالظر إن 
التشابهات والاختلافات بين جميع هذه النقاشات» يتناول الفصل بعض الأنماط 
المشتركة فى المساءلة والتفكير فى الاهتمامات لما بعد الاستعمار. إلى جانب 
للق يعلط هذا القمضل ‏ الضوء على الأرلويانت المقعولة :ليده التفاضات فى 
الجزء الأخير من القرن العشرين: من المسائل التي تُعنى بالهوية إلى تلك التي 
عل بالديمقراطية» ومن الجوهرية (سكتلةةههووة) إلى التمكين ((عمعءعة)» 0 
الأيديولوجيا إلى التدحيي اللمدي ناو كيان إلى لوصوم الموافم اكه 
والميزات في كل منطقة» وخصوصاً المنطقة العربية. 

أخيراً تتحدّث الخاتمة عن كيفية تقييم المفكرين العرب الحاليين النهضة 
الثانية في بعض بياناتهم التي صدرت مؤخراأًء بعد أربعة عقود من النكسة 
الدراماتيكية عام 21١951‏ في وقت اضطراب عسكري وسياسي واقتصادي 
وثقافي لا مثيل له في الوطن العربي. 

فى الخلاصة يُظهر هذا الكتاب الانعكاسات حول تحديات فترة ما بعد 
الأستعمار الثقافية في الوطن العربي خصوصاً. وفي العالم عموماً. وحول 
صعوبات التفكير من منطلق الذات المدمّرة والمكبّلة بين الماضي الاستعماري 
والحاضر النيو ‏ استعماري وبين التبعية الخارجية البح الداخلي الاجتماعي 
السياسي. كما يتأمّل في التجارب التي تمّت مواجهتها في طور البحث عن معنى 
سليم وقوي للذات الثقافية في ظل ظروف قاهرة. إلى جانب ذلك» يقيس هذا 
الكتاب التحذي الذي يواجه التفكير بالانطلاق من حال التاريخ الممرّقة» 
والمعنى المشوّه للحقيقة» والصورة المشوّشة للذات». عبر المناطق والأديان 
والثقافات واللغات والتقاليد» ضمن خلفيات فترة ما بعد الاستعمار. 


18 


فيما كنت أشبٌ في لبنان خلال النصف الثاني من القرن العشرين» لم أتخيل 
الوطن العربي في يوم من الأيام من دون نقاشات حول الثقافة مشوبة بالكرب. 
بالنسبة إلىّ» لطالما ارتبط الفكر العربى بالأسئلة المطروحة حول الأزمات الثقافية» 
والتحاضة إلى الفكديك النقاف بم العوائق اليك "تت أناضة وشو ور الفقه ون ان 
الثقافة والحفاظ عليها ومخاطر الغزو الثقافي الغربي» ومجد الماضي الثقافي 
ومركزيته باعتباره مصدراً للإلهام والفخر والتدهور الثقافي المؤسف في حاضرناء 
إلى جانب أسئلة حول الإسلام والحداثة والأصالة والتقليد والتقدم. في رأيي 
ترادفت الهوية العربية مع حالة الانشغال بهذه المسائل ومع إدراك شقي للذات 
والعالم. وصعُب علي ألا أفكر في أن هناك سبباً «عربياً» لهذه الحالة من الفكر وأن 
من المستحيل أنْ نجد أشخاصاً آخرين غير العرب منشغلين بهذه الانهماكات» وهو 
ما قادنى إلى الشك فى أن هناك أمراً كامناً فينا فى تقاليدنا وديننا واشخصيتنا» ؛ أمراً 
دفع إلى هذا المأزق وهذه الحالة الشقية مخ الكده وأشعل فيّ وفي زملائي العرب 
المحيظين بى'أيفنا شعورا سانحقا بالوحدة» وبأننا شعب أثقلت المشاكل كاهله؟ 
هذا الشعب الذي يكلق أنه سر ه رةه السكوامن وشعر بالفقف العدة ندرته عل 
التغلب عليها. ولأكثر من قرنين اقتصر محاورنا الوحيد على الغرب» الذي نحاول 
دائماً أن نقيس أنفسنا به ونحاول أن نتعلّم منهء وكنا دافعنا ضده عن أنفسنا من 
خلال جدالات خطابية وتبريرية غير مثمرة» الأمر الذي يُعتبر نقطة ثابتة عقيمة 
عززت فينا شعور الوحدة إلى جانب شعورنا بالتهديد والهزيمة وبعجزنا. 

علاوة على ذلك» لطالما وضعتٌ هذه النقاشات العربية» ولوقت طويل» على 
هوامش تفكيري لأن مسيرة تعليمي المطابقة للمنهج اللبناني علّمتني القليل عنها. 
لكن هذا الإهمال في التعليم ليس ميزة لبنانية فقط» بل ينطبق الأمر عينه على معظم 
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الطلاب المتخْرّجين فى الوطن العربى» سواء فى المدرسة الثانوية أو فى الجامعة. 
وفي أفضل الأحوالء كان من المحتمل أن يلقّن الطالب أو الطالبة دروساً عن الأدب 
العربي في القرون الوسطى أو إرث علم الكلام وربّما عن التاريخ الفكري الغربي 
التعامد" أبهداء الك الاق واعة التقاشابت :التكرية الغرية الحدينة والمعاضيرة الهن 
على الرغم من انتشارها في الإعلام» وغالباً ما تكون جزءاً من الموضوع السياسي 
ليق تعلهها بطري وني" رسيي محولا تخد فى البراسج الواسانية اللييوالية 
النادرة. والجدير بالذكر أنني لم أملك فضولا متحمّسا حول النقاشات المحلية إلا 
منذ ذلك الحين فقط بدأت أستكشف بنشاط المناقشات الثقافية فى المنطقة. 
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تجدر الإشارة إلى أن تدريبى فى مجال الفلسفة الأوروبية وإقامتى المطوّلة 
في أوروبا قدّما لي النقاشات الغربية حول الثقافة» وأظهرا لي الرابط بين معظم 
النقاشات الفلسفية الأوروبية والتاريخ السياسي والاجتماعي والثقافي في أوزونا: 
ومن المفاجئ بالنسبة إليَ اكتشاف أن هؤلاء الناس «الأغنياء والسعداء»» أعني 
الغربيين» ينشغلون أيضاً بنقاشات حول الأزمات الثقافية والهوية الثقافية. وأعتبر 
قراءاتي للكتابات حول «فلسفة الثقافة» مهمّة جدا بحيث إني بحثت في مواضيع 
الكثير من المفكرين الأوروبيين في ما يخص «فكرة» أوروبا وهويتهاء وانبهرت 
بكامل ظاهرة بناء الهوية» كما فوجئت بمواضيع الولايات المتحدة حول الهوية 
الثقافية» وخصوصاً محاولاتهم المنصبّة على تأكيد شخصية مميزة وعلى النضج 
الفكري في ما يتعلّق بأوروبا. بالإجمال حسدت الغرب على امتلاكه الحرية 
للبحث عمق شديد فى المسائل الضاغطة التى تؤثْر فى مجتمعاته وتاريخه. فى 
المفايل :ادن كادك: المساكل" الحريطةة ع كان تعر مها اريداكانيا؟ وت أية 
مسد وأ مطنيات؟ لذا قزرت الفياة ,ية لقي تعفر يوجن الإشارة 
إلن أن هذا" الكنات: تسر إلى عد كر مه هذا الفحقيق. رهق يدق اول البى 
تحديد هذه المسائل بطريقة منهجية ومقارنة. فقط عندئذ يمكن للعمل الفلسفى 
أذانيد ا ككطه يمكن !أذ قوم المرء يدل ملسي :]ا ل حدم المسائل أزلك؟ 
أليست الفلسفة أولاً وقبل كل شيء فنّ توضيح الأسئلة ومتابعتها؟ إن تبني أحد 
أقسام الفلسفة القائمة في المنطقة (وهذه الأقسام معدودة) لمشروع كهذا يُعتبر 
مشروعاً فلسفياً بحتاً وتحذياً بحدّ ذاته. فاستخدام الفلسفة لمصلحة العقل» في 
ما بإعداد مسائل المرء خارج مسارات التيار الغربي أو الفلسفة الإسلامية 
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في القرون الوسطى, يتطلب صراعاً مع ذاته. علاوة على ذلك يُعتبر الاعتراض 
السائد حول أن «هذا ليس فلسفة» أمراً سهلاً. لكن استخدامات الفلسفة 


واستغلالها على أنها نظام قائم تكثر أيضاً في الجزء الذي نحتلّه من هذا العالم. 


غير أن الدراسة المقارنة للنقاشات الغربية والعربية لم تقدر على كسر عزلة 
الخطاب العربى. بل إن اكتشاف مجموعة كبيرة من النقاشات غير الغربية يُعتبر 
اليب اللاي م أمامي:الطريق حيرا للتعرف على ترابظ وتادل لاك انبهما 
من النقاشات الأمريكية ‏ الأفريقية إلى الأفريقية ‏ الكاريبية ومن جنوب المحيط 
الهادي والأمريكية الأصلية (صهءذ,ءددك 28106م) والأمريكية اللاتينية والهندية منها. 
اكتشفت أن هذه الشعوب التي ليست عربية ولا مسلمة ولا متوسّطية» تطرح 
مواضيع مشابهة جداً للمسائل العربية. بالنسبة إليّ» يُعذَ هذا الاكتشاف بالغ 
الأهمية لأنه أظهر لي أن الهوس بالمسائل الثقافية لم يكن سببه «عربياً» وأننا لم 
نكن الوحيدين المبهورين بها. ويظهر بوضوح أن رفع هذه المسائل يتعلق 
بالظروف التى تعدذت المعطيات العربية. ما هى التشابهات التى عبرت فوق 
المناطق والديانات والثقافات واللغات والإثنيات والأعراق؟ يعاذا يمكنها أن 
تقذم من فهم جديد لاهتماماتنا العربية؟ ما هو الضوء الذي بإمكانها تسليطه 
على الطبيعة والدوافع والوظائف والأنماط المتعلقة بالمناقشات حول المشاكل 
الثقافية والنقد الثقافي في العالم غير الغربي بعد فترة الاستعمار؟ وأخيراء ما 
هي الخصوصيات العربية التي يمكن تحديدها في هذه القراءة المقارنة؟ 

في إطار تقديم نتائج هذه الرحلة الاستكشافية أناقش المفكرين» وأعالج 
المنشورات والمؤتمرات والمواضيع التي تدور حول النقد الثقافي العربي 
المعاصر. ومن ثمّء أقارن ذلك كله بعضه ببعض من خلال النظر إلى النقاشات 
المعنية بالنقد الثقافى». فى كل من أوروبا والولايات المتحدة وأمريكا اللاتينية 
وأفركيله وارسى أذ تكو هذه الدراسة الأولية أساساً لتحليل مستقبلي مركز على 
مفاهيم ومسائل معيّنة في إطار مقارن واسع. 
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على مدى سنين طويلة حددت مسار بحثي انطلاقاً من نطاق واسع من المواد 
التى صمّمتها ودرّستها فى عدد من الجامعات فى لبنان وخارجه. وقامت النقاشات 
في الصفوف» سواء في الجامعة الأميركية في بيروت وفي جامعة البلمند في 


7” 


لبنان» أو في جامعتي كولومبيا وييل في الولايات المتحدة» بالمساهمة موضوعياً 
في تطوير هذا المشروع. وأقول لجميع الطلاب الذين شاركوا في هذه الصفوف 
إني مدينة لهم بالكثير. كما استفدت من الأبحاث المتنوّعة التي قمت بها خلال 
إقامتى فى أوروبا والولايات المتحدة. والجدير بالذكر أن البروفسور أوسوالد 
كته اناد الأندرى زولرسقيا القلينة وقليفة الما قافن هود اليف دن حامق 
هامبولات في برلين استقبلتي في ضيف 215١31‏ لفضنا حة بين الع لاف 
للتبادل الأكاديمى. وفى مدينة نيويورك دعانى البروفسور ريتشارد بيرنستين» 
باعتباري أنشاذة في هيقة'فولبرايت» إل فب ادص اد نيوسكول في 
فصلى خريفى ١449‏ و١٠٠3‏ الدراسيين. وبين عامى 7٠١١‏ و5١٠5.‏ كنت 
أستاذة زآكرة فى كنب العاك وثقافات الشرق الأوسط راسبااق جام كولومبياء 
وهنا أوجه شكري إلى البروفسورين حميد دباشي وجورج صليباء اللذين أتاحا ل 
الفرصة لكي أدرّس المواد في الفكر العربي المعاصر في القسم المشار إليه. كما 
أنني سُررت لعودتي إلى كولومبيا في فصل الربيع ٠٠١‏ لأشغل وظيفة بروفسورة 
زائرة فى الدراسات العربية الحديثة فى معهد الشرق الأوسط لمدرسة الشؤون 
اللاولية والفافة القن كان وراسيا الاك البروقسو وقيكتحانق : إلى حاتت »دلت 
كانت لي في الفترة 7٠١7-70١7‏ سنة أكاديمية مثمرة جداً في مركز مكميلان 
للدراسات الدولية والإقليمية في جامعة ييل» وكنت بروفسورة زائرة في مجلس 
الشرق الأوسطء الذي كان وقتذاك برئاسة البروفسورة إيلين لوست أوكارهء بناءً 
على توصية من البروفسورة هلا نصار من قسم الشرق الأدنى للغات والحضارات 
في جامعة ييل. والجدير بالذكر أن أري أرييل» تلميذي السابق والمرشح لشهادة 
الدكتوراه في جامعة كولومبياء قرأ المخطوطة بأكملهاء وقذم الكثير من 
الاقتراحات المفيدة. أمَا في بيروت» فقد زوّدتني ماري تيريز وعبّودي ومروان 
أبو جودة» أصحاب ومديرو مكتبة الفرات» على مدى سنين بالكتب» ووفروا لي 
الاتصالات التي لم يكن سهلا تأمينها لولاهم. ونذكر أن محرّرة النسخة آني بارفا 
حولت إنكليزيتي اللبنانية إلى نثر مقروءء وساعدتني كثيراً في تنظيم مخطوطة 
ضخمة كتبتها طوال عقدٍ بأكمله. علاوةً على ذلك دعمت محرّرة كتابى وندي 
لورشنير عملية إصدار هذا الكتاب بحماسة وصبر. إِنْني أدين بجزيل الشكر الضادق 
لجميع هؤلاء الأشخاصء إلى جانب الكثير من الزملاء والشركاء الآخرين. 


بدا 


الفصل الأول 
النبهضة الثقافية العربية المعاصرة الأولى 
من منتصف القرن التاسع عشر 
إلى منتصف القرن العشرين 


كك 


يعود الجدل العربي المعاصر بشأن الثقافة إلى منتصف القرن التاسع عشر 
تقريباً؛ في زمن كانت فيه معظم الأراضي العربية خاضعة للحكم العثماني» 
الذي كان قد فرض سيطرته على مناطق واسعة حول البحر المتوسط منذ القرن 
السادس عشر. أما في القرن التاسع عشرء فقد بدأت السلطنة العثمانية تفقد 
العشرينيات من القرن التاسع عشرء والبلقان في سبعينيات القرن نفسه. لقد 
واجهت السلطنة العثمانية هزائم عسكرية على يد أحد أبرز خصومهاء روسياء 
خلال معارك متلاحقة بين الأعوام 2181١5 -١8065‏ 2.1859-1858 1857 
15 » الا6م١‏ -1878. وكانت في الوقت نفسه تواجه صعوبات مالية 
واقتصادية متزايدة. وبالنسبة إلى عدد كين من المسؤولين العثمانيين» كانيك 
الحداثة الاقتصادية» والإدارية» والتكنولوجية وحتى السياسية» قد أصبحت 
ضرورية لضمان صمود السلطنة. وقد أدّت الحاجة إلى التغييرات الضرورية 
تنادي بالإصلاح. كذلكء أدّت التحذيات المتنامية التي واجهتها السلطنة إلى 
زيادة تدخل القوى الأوروبية» التى كانت تتوق إلى الاستفادة من الدولة 
العثمانية. ساهمت هذه النزعات في نشوء «التنظيمات» الإصلاحية بين عامي 
9 و1875. وهى عبارة عن مجموعة قوانين جديدة كان من شأنها أن 
تحوّل الأفراد العثمانيين إلى مواطنين متساوين بغض النظر عن انتمائهم الديني 
والإثني. وهذا الوضع أذى إلين صدور دستور عصري» وقيام برلمان تمثيلي 
شمل مندوبين عريا. كذلك» وُضعت أحكام تضمن حصول الأوروبيين على 
امتيازات تجارية. وقد أعلنت فى عامى ١874‏ و1805 مبادئ الإصلاحات» 
وذلك عبر بيانات رسمية عرفت في عام ١879‏ ب «مرسوم كولخانة»» وغرفت 
في عام ١18551‏ ب «الخط الهمايوني». لكن التنظيمات الإصلاحية هذه اصطدمت 
بمقاومة من جانب السلاطين العثمانيين» الذين أبوا أن يرسم أي قانون أساسي 


م 


حدوداً لسلطتهم؛ ومن جانب الطبقات العسكرية والإدارية التي خشيت بدورها 
أذ تكو اكد قح نهائة المطافي:» أفذيق القواييه الحدودف كم الويتوى خلق 
في عام 1875 بأمر من السلطان عبد الحميد (دام عهده بين عامي ١8175‏ 
و1105)» بعد إقراره بفترة قصيرة» ثم أعاد الضبّاط الأحرار العمل به في إثر 
الانقلاب العثماني عام 219048 ثم عُلَّقَ مجدداً في عام 220 


لم يكن المركز الكوسموبوليتي للسلطنة الموقع الوحيد الذي شهد هذه 
التحوّلات الهائلة؛ إذ وصل صدى تلك التحؤّلات وتأثيرها إلى مراكز إقليمية 
أخرى» مثل تونس والقاهرة» اضطرّت إلى التعامل مع حاجاتها المحلية الخاصة 
إلى التغيير» ومع التدخلات الأوروبية المتنامية أيضاً: غزو مصر بقيادة نابليون 
١74(‏ -١1860)؛‏ الاحتلال الاستعماري الفرنسي للجزائر (1957”5-14870١)؛‏ 
رفن الشرانه مولس متلق ونش اران 2 1595 واتيسي فد قا 
41485 لاحل البريطانن لمن وا 64143 سناولف الخردي الظالم) 
كان اللاعبون الماسيوون ادا يدون في معظم الأراضي العربية هم السكان 
المحليين المتنوعين» مع ما يطبّقونه من سياسات طائفية» والحكام المحليين 
وأحياناً الأجانب الذين كانوا يُفْرضون على الشعب بأمر من قوى خارجية» 
هماس الدلظة الاتيسيية والقرع الدولية الفى ترخل: بي نوو انان 
الأخرى. وكثيراً ما اضطّر الفاعلون الساعون إلى التغيير إلى التعاطي مع هؤلاء 
اللاعبين السياسيين» ووضعهم في مواجهة بعضهم البعض» محاولين تمرير 
خططهم الإصلاحية في منطقة معقّدة تشوبها مصالح متضاربة”". 


في القرن التاسع عشرء تطوّرت القاهرة لتصبح مركزاً للحداثة العربية» 


() للحصول على نظرة موجزة ووافرة المعلومات إلى هذه الإصلاحاتء انظر : ,تعطعمنج .لم8 
.(1993 ,كله 1" .8 .1 :2062مرط) نورماكقط] تترع وملا[ ل :برع 11/71 

ومن أجل قراءة التاريخ الفكري للإصلاحات العثمانية» انظر :ع7010 /0 كاكه02 ,مذل212 1ه 
لاماععم ]28 :1]آ ,امأععصة) كمعك1 أمءتاتاوط [ك1 117 زه اامقلهعة ءامل[ 112 1 مركلتاى 4 :11[ع 1701/1 011011011 
.(1962 رووع1 117و 0117لآ 

ولدراسة أثر ثورة تركيا الفتاة في العالم العربي في العقد الأخير من عهد سلطنة العثمانية» انظر : 113522 
1908-8 ,ع أصرالاكا 011011071 ©1171 171 512477115111[ كانه ,الأكقطه 71ل ,01101107115111 :1171 علام[ 27110 كطه1ك ,تلولتة 1 
.(1997 رووع1 0211101013 01 تتاأاوتاء امنا :خنا ,لزعاععايء8) 

(؟) تكشف كتابات الجبرق حول استعمار نابليون لمصر عن القوى والمميزات المتنوّعة لهؤلاء 
الشخصيات. انظر د17 0/17 عأء 1ه 7ن 7115هطهل -آل :اصنروط 131 71م01جره/ ,211 ط2 ل-اى صممسطح ظ21-1 لطم 
ك1 :011لا نتاء[1) 115201 .آ أتاع 10 لاط 121100102 باعده81 اعتتصطك نإ معتداقصدها ,1798 ,1رمتتمصلعء0) 
.(1993 ,تع معلا 
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وتحوّلت في نهاية المطاف إلى معقل لما سيُسمّى لاحقاً بالنهضة العربية. حكم 
محمد على باشاء الألباني الأصل» مصر خلال العهد العثماني بين عامي ١8٠١5‏ 
وكين" لكان 00-6 إلى عصرنة مصر وتقويتهاء واد في المقام الأول 
تعزيز قوة الجيش والإدارة بهدف بلوغ أقصى درجات الاستقلالية تجاه الدولة 
العثمانية. لذا أطلق محمد علي باشا عدداً من المشاريع الاقتصادية» وأرسل 
جماعات من الشبّان للدراسة في الخارج» وتحديداً في باريس» وهو ما ولد دفقاً 
إيجابياً من الأفكار الجديدة التي سرعان ما أدّت إلى نشوء مناظرات وحركات 
فكرية غير مسبوقة. ساهمت جميع هذه العوامل الاجتماعية الاقتصادية والإدارية 
والعسكرية والسياسية والثقافية على المستويات المحلية والإقليمية والخارجية» في 
تكثيف النشاطات الثقافية والفكرية خلال العقود الأخيرة من القرن التاسع عشر 
والعقود الأولى من القرن العشرين. انعكست عملية تكثيف تلك النشاطات من 
خلال الإنتاجات الأدبية والإعلامية والإصلاحات التعليمية» ومن خلال نشوء 
حركة ترجمة مهمّة» وتشكل منتديات فكرية ومجتمعات سياسية سرية وتطوّر 
حركات وطنية ونسائية”*'. ساهم هامش الحرية الذي تمتعت به القاهرة» مقارنة 


(9) في اليوبيل المئوي الثاني محمد علي باشاء أصدرت المْجلّة المصرية المنشورة باللغة الإنكليزية الأهرام 

ويكلي بتاع ه17 ه 11ل ملفا حول الحاكم المصري» انظر : 117ل «,(1805-2005) تلخ لمتسسقطن]/0» 

. < تتغط.0211 تتطمط/ 200 /عء.018. ممتققطة. لإلكاعء!؟/ /:ماخط > ,(2005 تتعطمطء 101 10) براعاءعء/11 

وانظر أيضاً : 111001 عع710طمطهن) ,الل :هارا زه تجواء غ1 11 1:1 امبرو :12/131501 21-5210 تأانارآ لداط 

217 أ عامط 111 تتعل[ 0ه 717072 0 ,(1984 ,لإأأواء امنا عع110طصمن0 :خط ,عع 110طصصدن) 1217طانآ أمدظ 

.(1995 رووع] مقع ؟1' 01 لإأأواء كلملا :12 يستاكست4) 18 بزوعامء5 أمدظ ع111001 ماعل 8/10 رأمبروط نومع 

ومن أجل دراسة النهضة المصرية في ظلّ حكمي محمد علي وجمال عبد الناصرء انظر: غالي شكري» 

النهضة والسقوط في الفكر المصري الحديث «(بيروت: دار الطليعة.» .)١978‏ ولإعادة نظر نقدية لعهد محمد على 

فى مصرء»ء انطو 0/1 1/14/6712 111 هتته ,ج4717 115 ,1لل مع تطعا[ :عءل/[ ذأ ماعط 1182 [لكل ,لإحصطةط ]1 

١‏ .(1998 رووع]2 211715117 لآ عع110طمصدن :]8 ,عع 110 طتصدن) دع01ناد 8251 8511001 ع105]طمتهةن ,اصرروط 

(وقد أعيدت طباعته فن دار. تعر الخامعة الأميركية فى القاهرة عام و0 وانظر أيضاً: 

تنروق إن نوماعلا مول فتطسره© 17:6 ,له ,لإلقط .717 .21 تمذ«ر1805-1848 بقطمدط تلخ لقستسخطس]8 غه م8 عطي 

ع1105طمطهةن نذالا رعع110طططمن ) نامعن أ ادوع م1 112 إن مدا 11 10 1517 0171 باأمبروط تعمل[ :سكل نامآ 

.79-19 .مم ,(1999 رووع:1 1137ومء117ملآ 

وسلّط العالم تيموتي ميتشيل الضوء أيضاً على هذه الفترة في عمله النقدي حول الأثر الاستعماري الغربي في 

مصر. انظر : .(1988 رووع] 151ء0197[] ع1108طمطدن :خألا ,عع 110طامطدن ) اأمبروط ع1071:151م0ن ,ااعطاء 8/1 تتطامحص 1" 
وقد تمت إعادة طباعته من منشورات جامعة كاليفورنيا في مدينتي بيركلي ولوس أنجلوس عام .1991١‏ 

(4) لقراءة دراسات حول القومية والإصلاحات السياسية والاجتماعية» ودور الدين في ا مجتمع» 

والعلاقات مع الغرب التي تم استنتاجها من الصحافة في ذلك الوقتء» انظر : ,.ء بلاتتعطنا8 .خآ مها 

مومع تع دك :انماع 8) [.21 اع] لإتتعطتاظ .خآ مه نتكتة]/! لإا 015 اتا تتام ,1890-1939 ,اعمط طه نك 11 ا عإاطآ امنناعء 11111 

.1981 بروععمعء5 ممه كامخ ]0 '7الناعهة1 وانتتاع8 01 إاأومء 11ملآ 
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بأماكن أخرى من السلطنة التي كانت تخضع لرقابة متزايدة يفرضها الحاكم 
العثمانى» فى تسهيل عملية انتشار هذه النشاطات. أدى سقوط السلطنة العثمانية» 
غناة النهال 9 العالمية الأولى» إلى دفع العرب إلى إعادة تحديد هويتهم 
خارج إطار الدود العثمانية وصياغة رؤية خاصة بهم في حقبة ما بعد الحكم 
العثماني. نتيجةً لذلك» أغيرات مشاريع عربية وإسلامية وإقليمية إضافية (مشاريع 
سورية ولبنانية وغيرها) وتم العداو ل يشابها: لكن سرعان ما قسّم البريطانيون 
والفرنسيون المنطقة إلى نقاط نفوذ بينهم؛ وفرضوا الانتداب على وطن عربي 
مجرّأ. احتاجت هذه الكيانات العربية الحديثة العهد إلى عقدين من الزمن لتحقيق 
استقلال رسمي على الأقل. في غضون ذلكء بدأ الصراع في فلسطين يحتدم» 
وكان تأسيس دولة اسرائيل» عام »١954/8‏ سيصبح أحد أهمّ ‏ إذا لم نقل أهمّ ‏ 
الأحداث التى طبعت القرن بأكمله؛ فقد أدى إلى نشوء مجموعة كاملة من 
القافل السام والعيتك ري واللسوافية و الانكبادية والسقامرا لانن يدي رن 
تزال جميعها تنتظر الحلول حتى يومنا هذا. باختصار» أدّت مشاريع الإصلاحات 
العثمانية» والصراعات السياسية التي تلت الحكم العثماني والمواجهات 
الاستعمارية مع أوروباء إلى احتدام الجدل داخل المجتمعات العربية وبشأن تلك 
المجتمعات.» وغرف ذلك الجدل باسم «مناظرات النهضة». 


كا 1ح 


بعد الهزائم المتتابعة التي ألحقتها اسرائيل بالعرب (في الأعوام 2195/8 
3767 » حصلت انقلابات عسكرية فى مصر )١907(‏ والعراق 
(156) وسورية )١558(‏ وليبيا (1534)+: ترافقات مع إظلاق وعوة بمحقيق 
نجاحات في الدفاع عن الحقوق الوطنية والعربية. سرعان ما أصبحت هذه 
الوفوق عدوا متاسيا لتطويز وول يحكميا الحكن. والعرطة قهرت هذه الأحيرة 
إلى قمع شعوبها من دون تحقيق أي انتصار فعلي على إسرائيل. منعت هذه 
الدول تطبيق العمليات الديمقراطية لحل الصراعات الوطنية الداخلية والسياسية 
والإثنية والدّينية» فحرمت الشعب حق التصويت» وعلّقت الحياة السياسية من 
خلال تطبيق قوانين ن الطوارئ؛ كما قمعت جميع الأصوات المستقلة والمعارضة 
بكلّ أشكالهاء العلمانية منها والدّينية؛ واحتكرت السلطة» وأنشأت نظاماً فاسداً 
شاملآء وفرضت رقابة صارمة من خلال قمع حرية الفكر والتعبير» وهو ما أدى 
في نهاية المطاف إلى تدهور النظام التعليمي ككل. وقد حاولت الحركات 


31 


الشعبية في السنوات الأخيرة الانتفاض في وجه هذه الأنظمة القمعية» مع 
المطالبة بوقف قوانين الطوارئ» وإعادة إحياء الحقوق المدنية وإصلاح وضع 
الدولة في مصر وسورية والمغرب, وأماكن أخرى. لكن يتعين على هذه 
الحركات الإصلاحية» كتلك التى سادت فى حقبة ما قبل الاستقلال» أن تخترق 
المشاريع المتعددة التي تبتها القري الأقليضة والدولية التي تتابع بسط نفوذها 
على الوطن العربي حتى الآن. 

وعلى الرغم من هذه الشروط السلبية والقمعية» وعلى وقع صدمة الهزيمة 
في العام 2١9571‏ نشأت حركة فكرية مهمّة في بُؤر الحرية القليلة المتبقية. عمد 
بعض قادتهاء مثل المؤرّخ المغربي عبد الله العروي» إلى تسمية تلك الحركة 
ب «النهضة الثانية». تركزت جهود الحركة على تشديد لهجة الانتقادات وإعادة 
تقييم المساعي الماضية الهادفة إلى التنوير الفكري والتحرر. من الواضح أن 
ظروف هذه النهضة الثانية كانت أسوأ من ظروف النهضة الأولى؛ فقد طبعتها 
الخيبات والإهانات والهزائم طوال قرن من الزمن» وشهدت هامشأ أضيق من 
الحرية بسبب ترسّخ أنظمة قمع الدولة وظاهرة الاضطهاد الدّيني المتنامية. كما 
اضطرّت هذه النهضة إلى مواجهة نزعة دفاعية ثقافية أكبر تطوّرت كردّة فعل 
على الاعتداءات والهزائم المتزايدة. وأخيراً. اضطرّت إلى مواجهة يأس لم 
تعرفه النهضة الأولى. تبدو الفجوة بين الحقبتين والمناخين السائدين كبيرة جدا 
إلى حدّ دفع بعدد من النقادء بعد العام 14717». إلى التساؤل عن سبب اختفاء 
الإرث الذي خلفته النهضة الأولى» وسبب إحباط وعودها التفاؤلية ودوافعها 
الليبرالية. في الواقع» سرعان ما تحوّلت مهمّة استعادة ذلك الإرث وفهم أسباب 
اختفائه إلى أحد أبرز مشاغل النهضة الثانية. 


على الرغم من الانقطاع عن ذلك الإرث» عادت مواضيع كثيرة خاصة 
بالنهضة الأولى إلى الظهور في زمن النهضة الثانية. وقد أصبحت استمراريتها 
الشكل الفاعل. للمفكرين المعاصرين . رأى بعضهم أن استمرارية المواضيع هذه 
هي سبب آخر لليأس السائد» فاعتبرها مؤشراً على الجمود الفكري». وتجسيدا 
للعجز عن تطبيق التعليم التراكمي» في حين حاول مفكرون آخرون فهم أسباب 
هذه الاستمرارية. نظراً إلى هذا القلق المزدوج بشأن استمرارية المواضيع 
الموروثة من جهة وانقطاعها بين النهضتين من جهة أخرىء لا بد هنا من 
الإشارة باختصار إلى أبرز مواضيع النهضة الأولى - وسيكون الطرح مختصراً 
لآنَ عرض مجموعة الظواهر والنزعات المعقّدة بالكامل في هذا الفصل أمر 
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للكاتب ألبرت حوراني» أهمّ مرجع في هذا الموضوع”) 


تمحورت اهتمامات أبرز الشخصيات في عصر النهضة الأولى حول خمس 
نقاط أساسية : 


- نشوء الحضارات وانهيارها: تناول معظم مؤلفات عصر النهضة أسباب 


(5) انظر: 021054 :ملممآ) 1798-1939 عهل أمعطاط عا ا الأعانه 17 عقطه ل ,تسمهنه1] اتعطام 
.(1962 رووع1 15117 0117لآ 
وقد تُرجِمَ إلى اللغة العربية تحت عنوان: ألبرت حوراني» الفكر العربي في عصر النهضة» ١17948‏ - 
9 »؛ ترجمة كريم عزقول (بيروت: دار النهارء» »)١1917/‏ وطبّع أديب القنطار نسخة جديدة للترحمة 
(بيروت : مؤسسة نوفل ٠‏ 9917 ١)؟‏ ,جمبوع8 عبطاودروره] 11 نأعه7[ 1112 انه كأمنناءء1اء17:1 لهل بأطوتقطد متقطدتك1 
.(1970 رووع1 'إ11أو1ء0197لآ 'قمكامه]1 حقصطول :110 رع امسنالدظ) 1875-1914 
وقد تُرجِمٌ إلى العربية تحت عنوان: هشام شرايء المثقفون العرب والغرب: عصر النهضة» 1418 - 
5 (بيروت: دار النهار للنشر» 6191/8 31981 و991١).‏ وللحصول على معلومات حول أفكار الثورة 
الفرتينية في المشرق العري قبيل بده القرن العتترين» انظر + ركيف خوري+ الفكر العزي الخدييث + آثر العورة 
الفرنسية في توجيهه السياسي والاجتماعي (بيروت: دار المكشوف» 419177 دمشق: منشورات وزارة 
الثقافة» »)١997”‏ وقد ترحمه إحسان عباس إلى الإنكليزية تحت عنوان : ملاعده:!1 طمبا ددملا منسطكعا ته 
لا5 لعاتلء لطة عذال رحقططظ' متدخطآ نإ لعا ةاقطهةةا ,اعمط طمما 17 م1 «امتقاامنك ]1 [عورء 1 ع[ كه كأ نم1 
4 :17170110 عتصطقاذآ عطا صا ععصقطن) 50121 320 ,وع1لاه20 ,ؤتتعل2ع.آ :وعتتع5 ووع21 2مأاوع 110 ,1553391 021165 
.(1983 رووع1 2مادع12 1 :[]8 رممأععماءط) 
انظر أيضاً : صادق جلال العظم» » مصطفى التواتي ومحمد بن احمودة» أثر الثورة الفرنسية في فكر النهضة 
«(بيروت: دار الفارابي» ©2١‏ وللقراءة عن الدراسات العربية لفكرين النهضة» انظر : أحمذ أهين» زعماء 
الإصلاح في العصر الحديث (القاهرة : مكتبة النهضة» 95/8١)؟؛‏ عصام حفوظ» حوار مع رواد النهضة العربية 
(لندن: رياض الريس للنشرء 98/8١)؟؛‏ ماجد فخري» الحركة الفكرية وروادها اللبنانيون فى عصر النهضة.» 
1995-0 (بيروت: دار النهار» 1497)؛ غالب هلساء الهاربون من الحرية (دمشق: دار المدى» 
)ل وللاطلاع على كتب أحدث حول فكر النهضة ومنشوراتها ومفكرهاء انظر : جابر الأنصاري» تجديد 
النهضة باكتشاف الذات ونقدهاء. ط ؟ (بيروت: المؤسسة اللبنانية للدراسات والنشرء 998١)؛‏ كمال 
عبد اللطيف. أسئلة النهضة العربية : التاريخ ‏ الحداثة ‏ التواصل (بيروت : مركز دراسات الوحدة العربية» 
7٠,؛‏ أحمل جديء محنة النهضة ولغز التاريخ في الفكر العربي الحديث والمعاصر (بيروت: مركز دراسات 
الوحدة العربية» 605٠25؛‏ أحمد جدي [وآخرون]» قراءات في الفكر العربي : التونسي ‏ ابن أبي الضياف - 
الكواكبي ‏ رشيد رضا طه حسين ‏ قسطنطين زريق ‏ زكي نجيب محمود ‏ العروي ‏ شرابي ‏ محمود 
إسماعيل ‏ الجابري. متلشسيلة كنت المستقبل العري؟ 0 (بيروت : مركز دراسات الوحلدة العربية» 1١١5)؛‏ 
ماهر الشريف. رهانات النهضة في الفكر العربي (دمشق : دار المدى» ١٠٠7)؛‏ رضوان زيادة» أيديولوجية 
النهضة في الخطاب العربي المعاصر (بيروت: دار الطليعة» 2004). وقد كرّست مجلة الطريق التي يقع مقرّها 
في بيروت ويملكها الحزب الشيوعي اللبناني» الكثير من منشوراتها لإعادة النظر في النهضة وعلاقتها 
بالإصلاح الديني والإسلام السياسي «السنة 55», العدد »)١9910 6١‏ وبالمذهب الماركسي (السنة لاه 
العدد 25 والكتابات عموماً (السنة »”١‏ العدد )5٠٠١5 2١‏ » كما أصدرت منشورات عن الماركسية 
والإصلاح الإسلامي وفكر الطهطاوي (السنة ””»ء العددان ه-5. .)50٠١”‏ وللاأسف توقفت هذه المجلة عن 
العمل عام 275٠05‏ وكان قد أنشأها أنطوان تابت عام »١195١‏ وكانت من أفضل المجلات الفكرية العربية. 
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نشوء الحضارات وانهيارهاء بناءًَ على الوعي المقارن بين الوقائع الأوروبية 
والوقائع العربية المسلمة المحلية في تلك الفترة. فقد ساهم الاحتكاك المكّف 
مع أوروباء خلال القرن التاسع عشرء في رسم صورة معينة لتلك القارة» 
ترافقت مع بروز تحليلات عن المنطقة العربية. وسرعان ما تغيرت هذه الصورة 
تزامناً مع تغير نوع الاحتكاك». وتحديداً حين تحوّلت القوى الأوروبية إلى دول 
استعمارية محتلة. بصورة عامة» كان مفكرو عصر النهضة يتوقون إلى استيعاب 
أسرار التطوّر وفهم الأسباب الكامنة وراء تقدّم أوروبا وتفوّقها على أمل تطبيق 
الخطوات نفسها في مجتمعاتهم الخاصة. بالنسبة إلى البعض» تركز الاهتمام 
الأكبر على اكتساب مصادر القوة من أوروبا بهدف استعمالها ضدٌ توسّعها 
الاستعماري. كذلك. برزت الحاجة إلى تحديد الهوية الذاتية فى وجه هذه 
التقاققة المكيه ود رحد الحدانة الكى رافتقيا كت بنك نديد الققاقة 
المصرية» أو ل أو المسلمة اله إلى الثقافة الأوروبية؟ ما هو الرابط 
بين الثقافتين؟ هل يمكن إيجاد جذور أو أوجه أو عناصر مشتركة بينهماء أم أن 
الثقافتين غير قابلتين للمقارنة؟ ركزت مختلف الأجوبة على العدل السياسي» 
والعلم» والدّين» والتمييز الجنسي بطرق مختلفة. 


- العدل السياسي: بالنسبة إلى معظم المفكرين في عصر النهضة» كان 
العدل السياسي يشكل أساس التقدّم الأوروبي والشرط الأوّلي للنهضة العربية. 
اعثبر حكم القانون ومحاسبة الحكام شرطين ضروريين لتحقيق التنمية. وقد 
شكل انتقاد الحكم الاستبدادي أحد أبرز عناوين النهضة. فكثيراً ما كان العدل 
المفهوم المحوري في الفكر السياسي الإسلامي التقليدي. ومن الملاحظ أن 
العدل فُهم على أنّه حجر الأساس لتطوّر الحضارة الأوروبية. 


- العلم: اعتبر البعض العلم بمثابة حجر أساس آخر في التفوّق الأوروبي. 
وفي المقابل» اعتبره البعض الآخر عنصراً تأسيسياً للثقافة العصرية» والتفكير 
المنطقي ورؤية جديدة للعالم. واعتبره آخرون بشكل أساسي مفتاح النفوذ الرئيسي 
الذي أدَى إلى إنتاج التكنولوجيا والمهارة الاستراتيجية. وكانت الدعوة إلى التعليم 
أحد أهمّ المواضيع التي طغت على عصر النهضة. لذا عمدت الصحافة العربية 
التي تأسست وتطوّرت خلال هذه الحقبة إلى نشر المعارف العصرية وغير 
الديسةة والاكتشافات العلمية والأنباء العالمية. ٠‏ وفي الاتجاه نفسه» افتّتحت 
كالم ده وأعيد تنظيم المدارس القديمة» وجرت كت إلى اللغة 
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- الدّين: شكل الذين محور اهتمام أساسي في عصر النهضة لأسباب عدة. 
فقد أدّت مقارنة الوضع المحلّي بالأوضاع في أوروبا إلى نشوء أسئلة حول 
الرابط بين الدّين والتطوّرء وحول اختلاف الروابط بين تطوّر المسيحية وتطوّر 
الإسلام. هل ساهمت المسيحية أكثر من غيرها في التطوّرء وهو ما يفسّر تقدم 
الحضارة الأوروبية» أم هل كان نجاح أووونا سوه إلى تمن عامل الديه؟ هنا 
هي علاقة كل من المسيحية والإسلام بالحداثة؟ 


د الغديد العفسى وأشكلة الجعدرة الخبراء شكل التنلوك المي على 
اشاض الى حدما نينا عن العنيت القتاني السرتع علخ المنارنةء رمعا 
لعبت فيه نظرة المستعير الأوروبي الاستعماري للآخرين دوراً رئيسياً. وفقاً 
للخطاب الاستعماري» كانت الثقافات الإسلامية أدنى مستوى من الثقافة 
الأوروبية» بسبب دفاعها عن ممارسات التمييز ضد المرأة وقبولها بالشذوذ 
الجنسى عند الذكور. استُعملت العقائد النسوية والأفكار الجنسية المحافظة لتبرير 
العدخل الامتتحمارئ: اغتطن السفكرون فى عصر النهضة؛ رجالا ونساء» إلى 
الرذ على هذه الأحكام وتحديد موقفهم من هذه المسائل. بالتالي+ كانت عوامل 
الحداثة» والحركات المطالبة بحقوق المرأة» والعادات الجنسية» والاستعمار 
والقيمة الحضارية متشابكة على نحو معقّد. 


1ت 


كانت مذكرات رفاعة رافع الطهطاوي )18177”-1١80١(‏ عن باريس أول 
وأشهر كتاب يتناول الحضارة الأوروبية المعاصرة استناداً إلى أسلوب المقارنة. 
نُشر هذا الكتاب في القاهرة باللغة العربية عام ١4874‏ تحت عنوان تخليص 
الإبريز في تلخيص باريزء وسرعان ما تُرجم إلى اللغة التركية لاستعماله كمقدمة 
تعليمية للحداثة الأوروبية"". أصبح ذلك الكتاب أحد أبرز المنشورات في عصر 
النهضة» في أوائل القرن التاسع عشر. كان مؤلف الكتاب. وهو شيخ درس في 
جامعة الأزهر'”"» قد أرسل إلى باريس للإشراف على مجموعة طلاب بين 
عامي ١877‏ و١187.‏ دوّن الطهطاوي ملاحظاته وتجاربه في العاصمة الفرنسية» 


(1) رفاعة رافع الطهطاوي. تخليص الإبريز في تلخيص باريز (بيروت : دار ابن خلدون» .)58١7‏ 
(0) أقدم مدرسة للتعليم الإسلامي تم إنشاؤها في القاهرة عام 410) ولا تزال مركز المرجع الديني 
للطائفة السئية. 
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في مرحلة لاحقة» كتب الطهطاوي عدداً من الكتب التي تروّج للتعليم المعاصر 
للفتيات والشبّان على حدّ سواءء وتحتّ رجال الدين على اعتماد أنظمة عصرية 
فلجافة ف تدوقي الأعضرا" اتش مك انه عوبمامسن + وق القيوك ور 
إلى الإتكليزية"" + إلى اقماته الشدين ببعياة الجاريسيين) د12 من احباتيتة 
الاجتماعية والثقافية وصولا إلى حياتهم الاقتصادية والسياسية. لا تقدم هذه 


المذكرات و وغير تبريرية عن باريس» ولكن فكرة صريحة 
وجريئة نسبياً عن ثقافة أجنبية”''“2. يسعى الكاتب إلى فهم أسرار تطوّر تلك 


)200 رفاعة رافع الطهطاويء المرشد الأمين للبنات والبئين (القاهرة: مطبعة المدارس الملكية» ١41/7‏ - 
.)١81/*‏ وبرز وجه آخر في نهضة التعليم المصري أصغر من الطهطاوي بثلاثة وعشرين سنة» وهو علي مبارك 
(21897-1875» الذي دُعي «أبو التعليم» بعك أن أكمل دراسته في باريس» احتل مركزاً بارزاً كمنظم 
ومدير ومسؤول ومعلّم وكاتب؛ كما أصبح وزير التربية في مصر ومسؤولاً عن تنظيم المدارس الحكومية وغير 
الحكومية وعن إنشاء المكتبة الوطنية الأولى. وأصبح وزير الأشغال العامة ومسؤولاً عن تحديث القاهرة. 

(؟) انظر : :طه200م.آ) 1826-1831 بععسه1 ما أذعةل[ 5 أستماء[ة1 نكفبوط 17 :ه171 1ل تقصطجهل! .هآ اعتصقط 

(2004 ,كاه ه80 5301 

وتُعتبر مقدّمة نيومان مهمّة جذَاً» ونُقدّم مجلة الطريق ملفاً خاصّاً حول مشروع نهضة الأديب الطهطاوي. 
فى: الطريق. العددان ه-5 ,)5٠١7(‏ ص .109-1١١5‏ 

()ل/ تكن مذكّرات رحلات سفر الطهطاوي وحدها الفريدة من نوعها في فترة النهضة» فالصحافي أحمد 
فارس الشدياق» الذي أمضى رحلة طويلة في أوروبا (مالطا وبريطانيا العظمى وفرنسا) عام ١875‏ كتب ثلاثة 
مذكّرات في الطريقة عينها في نقل المظاهر المتنوّعة للحياة الأوروبية» مشدّداً على العناصر البنّاءة للتقدّم الأوروبي. 
انظر : أحمد فارس الشدياق : الواسطة فى معرفة أحوال مالطا (بيروت : مؤسسة ناصر للثقافة؛ دار الوحدة» 
الساق على الساق فى ما هو الفارياق (بيروت : دار مكتبة الحياة» :»)١977‏ وكشف المخبأ عن فئنون 
أوروبا (القسطنطينية : [د. ن.]» 1887-1841). وتتضمّن هذه الكتب تقارير حول الحكومة الإنكليزية فى مالطا 
والبرلمان البريطاني ومصادر القانون والحكومة الملكية والطبقات الاجتماعية والصحافة؛ كما عن تاريخ الصحافة 
والطباعة في أوروبا وجامعتي أكسفورد وكامبريدج والكنائس في بريطانيا العظمى وفرنسا والبريد والتلغراف 
والعملة والموسيقى الغربية المعاصرة والمسرح. وركز فارس على أهمية الصناعة والعلم والحرية في إنشاء الحضارة 
الأوروبية الحديثة» والقيم الاجتماعية التي ساهمت في حصول ذلكء مثال أخلاقيات العمل واحترام القانون 
والمسامحة والحريات الشخصية. ودامت الصحيفة العربية التي أنشأها في القسطنطينية عام ١87٠‏ حتى عام 18417. 
وإلى جانب نشر هذه المعرفة حول أوروبا الحديثة» ساهم فارس في تحديث اللغة العربية فعمل في مجال الترجمة» 
ووضع ترجمة جديدة للعهد الجديد من الإنجيل في اللغة العربية. ونتج من تحالفه مع المبشّرين البروتستانت توتّرات 
مع كنيسته المارونية اللبنانية التي تفاقمت بعد سجن الكنيسة لأخيه أسعد بسبب تحوّله إلى البروتستانية» خصوصاً بعد 
موته في السجن. فاعتنق فارس الإسلام بعد احتجاجه على ما حصل» وأضاف «أحمد» إلى اسمه. ولقراءة نتصوص 
حول المسافرين العرب في الغرب بين الفترات التالية ١857‏ و880١‏ و1880 و1918و1918و1944.انظر: 
نازك سابا ياردء الرخالون العرب وحضارة الغرب في النهضة العربية الحديثة (بيروت : دار نشر نوفل للنشرء 
5 )». وانظر نضا ترحمته إلى الإنكليزية فى : لهال 71 110 17001115 ه41 ,0لع21لآ 522 علتهةل! 
:0 ه)) 0601182 1222 220 1121ةل8 .2 نقده1' نإ 0م2715 :512222021 1زا1صطجطآ 2313 تممصباك نط 0ع05121ة) 

.(1996 ,و8001 5301 
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المدينة على أمل اعتمادها في بلده الأم الذي يتخلف» في رأيه» عن المجتمع 
الفرنسي على مستويات عدة. وفي معظم الأحيان» يبدو الكاتب مذهولا بما يراه 
من دون أن يشعر بأن هويته الإسلامية المصرية مهددة. هو يحرص على تقديم 
تبريرات متنوّعة لتفسير سبب بحثه عن مبادئ التطور في بلدٍ غير مسلم وفي 
إنجازات غير دينية. ويؤكد الكاتب أن إيمانه يشجّع المسلمين على البحث عن 
المعرفة والحكمة في جميع الأماكن» وأن هذه الحضارة الأوروبية ليست غريبة 
كلياً عن المسلمين لأنها ترتكز على العلوم الإسلامية التي صّدَّرت إلى أوروبا 
في القرون الوسطىء» وأن الإنجازات التي يجب الاقتداء بها كانت نتاج جهود 
الإنسان» لا الديانة المسيحية مثلاً ‏ ومنذ ذلك الحين» أصبحت هذه التبريرات 
حججاً ثابتة للدفاع عن الاستعارة من الأجانب. لكن بصورة عامة» ليست لهجته 
دفاعية» ولا يرتكز موقفه العام على إصدار الأحكام. يكتب الطهطاوي بأسلوب 
ينم عن فضول كبير بشأن حيز واسع من جوانب الحياة في باريس: العادات 
والتقاليد الاجتماعية» الأدوار الاجتماعية للجنسين» الهندسة المعمارية والهندسة 
الداخلية للمنازل» طبيعة وسائل الترفيه في الداخل أو في الخارج. كذلك» 
يصف الكاتب المّتاجر والمطاعم والمقاهي وقاعات الاحتفالات والمسارح 
والمتاحف؛ ويتكلم على نظام النقل» وخدمة البريد والضرائب؛ وينقل حالة 
المستشفيات». والمدارس والجامعات؛ ويتطرّق إلى الصحافة». والمؤسسات 
الاقتصادية والمصانع ؛ ويقدّم شرحاً مفضّلاً عن انتفاضة باريس في العام 18750. 


من أكثر الأمور التي تثير إععجاب الطهطاويء النزعة العامة إلى تقدير قيمة 
اللمغرفة كاوس حلدود الديخ» بالإضافة إل اتتشان التعليم سكن بين الساء كنا 
يشعر أيضاً بالشغف السائد تجاه التعلم» سواء عبر الصحف والمجلات والكتب 
أو عبر السفر. هو يقدذر شجاعة الناس على تقبّل التغيير والابتكار والإبداع» 
فضلاً عن ولائهم لبلدهم. ويذكر الطهطاوي أهمية استعمال المنطق البشري 
كأبرز معيار لإطلاق الأحكام» بالإضافة إلى الموقف العام المبني على التسامح 
الذيني. لكن ما يشكل في نظره أساس التطوّر الحضاري الصلب في باريس هو 
العدل السياسي» وهو عبارة عن نظام حكم غير عشوائي» بل قائم بحسب 
قانون أساسي يحذد بوضوح الحقوق والواجبات الخاصة بالحاكم والمحكوم 
على حد سواء. لذا عمد الطهطاوي إلى ترجمة الدستور الفرنسي بحذافيره» فهو 
عضر انسيوق ولو لوكي منولا أركضما من هاليو موده فتن 
حكمة إنسانية قيمة. ويشدد في كتابه على أهمية محاسبة الحاكم عن طريق 
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هيئات تمثيلية تطلق الأحكام بشأن قوانين الحكم. لا شك في أن الطهطاوي لا 
يؤيد فكرة تبني الدستور الفرنسي في مصرء ولا هو يروج للديمقراطية الليبرالية. 
فرئيسه» محمد علي» الذي أشاد به بسبب دعمه التعلّم والحداثة» ما كان ليتقبّل 
مقترحات مماثلة. غير أن الطهطاوي يجزم أن جهل الحكام السياسيين والدينيين 
واستغلالهم للسلطة هما من أبرز أسباب الانحطاط الحضاري. فبالنسبة إليه 
يبقى العدل السياسي شرطاً ضرورياً لضمان راحة الأفراد وتحقيق الازدهار وتقدّم 
المعرفة. إنه باختصار شرط أساسي للتقدم. فقبل طرح ترجمة الدستور الفرنسي» 
يكتب الطهطاوي المقدمة التالية: «نودَ الاستعانة بهذا الكتاب» مع أن معظم 
مضمونه غير موجود في كتاب الله القدير» ولا في مذهب النبي السني» صلَى 
الله عليه وسلّمء لتلاحظوا كيف أن تفكيرهم قادهم إلى 'اعتناىالحلاك. والالضياف 
من بين أسباب تحضّر الممالك وراحة الشعوبء. وكيف أن الحكام وشعوبهم 
تأثروا بهذا التفكير إلى حدٌ ساهم في ازدهار بلدهم» وزيادة معارفهم» وتراكم 
ثرواتهم» وتعزيز شعورهم بالرضى)""". 


لا تحصل مركزية المحاسبة السياسية» وحكم القانون» وأهمية التمثيل 
السياسي في التفكير السائد في عصر النهضة على تقدير كافٍ» مع أن هذه 
المبادئ تشكل جزءا من شعارات ذلك العصر. ففي الواقع. تتخلل معظم 
مؤلفات عصر النهضة انتقادات للحكم الاستبدادي بشكل عام» وهو يرتبط 
بمسائل الشوائب الثقافية بشكل خاص. وقد سيطر هذا النقد السياسي على الفكر 
العربي طوال القرن العشرين. لكن طغت عليه في مرحلة معينة نزعة ثقافوية» 
بدرعان ما تعدو لف إلن هوس بالافيالة القافك «وتهيين] مخلؤان افيا 
والثمانينيات» ويعود ذلك إلى أسباب عدة سنعرضها لاحقاً. وقد منحت هذه 
النزعة العرب المعاصرين وغيرهم انطباعاً طاغياً وخاطتاً بأن المفكرين العرب 
كثيراً ما انشغلوا بشكل أساسي بالجوانب الثقافية والدينية التي تطبع مشاكلهم 
الحضارية والمجتمعية. وفي الواقع» لطالما كان نقد الاستبداد السياسي سبباً 
للتذمّر في أوساط الفكر العربي المعاصرهء وقد ساد نوع معين من الفهم 
السياسي للأزمات الثقافية على مدى أجيال من المفكرين» فاختلفت الحلول 
المقترحة بين مفكر وآخرء وراوحت بين التوبة الدينية والتقوى من جهةء 
والحكم الديني» والقومية الشعبية» والقومية الليبرالية أو الاشتراكية» 
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والديمقراطية الكاملة من جهة أخرى. ويُعتبر إقدام الطهطاوي على الكشف عن 
سرّ التطوّر الحضاري الأوروبي من بين أوائل مبادرات التعبير عن ذلك النقد 
السياسى. ومن بين الأعمال البارزة التى صاغت ذلك النقدء. نذكر ‏ كما 
تحاط + كان عرد الررضين: الكواكن الذي روطت رانين الأمستداف اشاس 
وآثاره انطلاقاً من تجربته مع الحكم العثماني في العهد الحميدي. في ار 
القرن التاسع عشرء وتعليقات سعد الله ونّوس الانتقادية للنظام الاستبدادي 
البعثى السوري منذ أواخر الستينيات» وفي الآونة الأخيرة تنامي ظاهرة أدب 
السجون في أنحاء. الوطن العربي» .وهو ما يعكس طبيعة الأنظمة الديكتاتورية 
سح تحكم عدداً كا فو لبوك الخ 


وبحسب الطهطاوي» ثمة مبادئ فى الثقافة الإسلامية تساوي تلك التى 
انكر عليه العظوق الأوروبى :كان التعدل: قمة كرهرنة في السلا وكان 
الحسٌ الوطنى الفرنسى يشبه التضامن الإسلامى» وكان المنطق المستعمل فى 
العلوه 'الغربية يطبق نهى:في' أكثر: الأنظلمة الأسلامية تفليدية ٠‏ أي الققه. ومين 
الواضح أنه كان مهتمًا بترويج تلك المبادئ؛ مع الحرص على إعطائها طابعا 


(0)انظر مغلا : طوعخ عطا سأ مهش طزومووكى 20111631 220 ,ااعصطده كلام طط] رع مناه 1» ,11212 دوك 
.(2002 تتعام1/1ا) 20.38 ,701.8 ,وهل 1ل «راءنتهاحا 

الصفحات غير مرقّمة. 
وعرضت قناة «الجزيرة» الفضائية سلسلة من المقابلات مع سجناء سابقين» خصوصاً كاب أدب السجن 
العربي» أو ما يُدعى «أدب السجون». يمكنكم الاطلاع على نسخ هذه المقابلات باللغة العربية في : //:صااط > 
. < طتغط .48812111240110-:800-4635-8291 371738351013لوع1ععء // خآ الاإباعم. وجعء22 [1ه. 1177 
كما يمكنكم إنجاد ما ترحمثه تالغاني (نمقطعه101) في اللغة الإنكليزية من أشعار للسجينين السابقين 
العربيين فرج بيرقدار وحسيبة عبد الر حمن» في 0101 تع 11 تطرء :217 مع ملا 1:ذ[0) 801035-17 الام 171 110105 
/1717/17/.70105171١2 01115010 15.01:8 < .‏ تطااطا > ,ع ااه 1 11آ 
وتالغانٍِ هي عضو في مجموعة المترجمين في مدينة نيويورك التي بدف إلى وضع مقاربة جديدة لترجمة 
النصوص العربية. ويشدّد المهندس العراقي المشهور رفعت الجادرجي, الذي سجن في عهد حكم صدام 
حسين» في مذكّراته في السجن التي كتبها بالتنسيق مع زوجته بلقيس شرارة» على أهمية إنشاء محزون للذاكرة 
السياسية المنسوجة من الخبرات المتراكمة على مرّ العقود» بما فيها خبرات القمع وعدم المساواة. ويعتقد أن في 
إمكان هذا المخزون من الخبرات» الذي تراكم تدريجياً وتم تحليله بصدق ودقّة» أن يُنشئ وعياً وضميراً 
ناسنك وأن يكون الأمل بمستقبل أفضل مجرّد من القمع والظلام. انظر مقدّمته لكتاب: رفعت الجادرجي 
وبلقيس شرارة» جدار بين ظلمتين (بيروت : دار الساقى. .220١7‏ وتُعتبر الكتابات السياسية الأكثر فطنة 
للسجناء السابقين» مثال الكاتب السوري ياسين الحاج صالح» من أقوى التعابير في هذا العمل النقدي» فمثلاً 
انظر المقاطع الأسبوعية لآراء صالح في جريدة الحياة. ولدراسة مذكرات النساء في السجنء انظر : مراتئة/3 
49 .701 ,طلااطللا «رعنتعطنرهع815 350 أملاوظ ا وتام ططء 81 ه25 5 معصده'11 :212:15 ,رع0طء0 ,ممكو5» رطأاموظ 
35-1 .مم ,(1987 تزع ط ءءء دآ - عط ممع 1هل<) 
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أصلياً» وحتى عالمياً. ويبدو أنه كان مقتنعاً باحتمال تبتى هذه المبادئ فى 
المستقبل القريب. ولا شك في أنه اعتبر التغيير وتحسين الووضة احتمالين قابليح 
للتحقيق. أقل ما يمكن قوله فى المعادلات التى أقامها هو أنها تثير الشكوك من 
حية المقاسيي :و الا سد وى علا لكن :نيدت 'ننها كان زاميما وواعدا. نوزقة 
اعتبر بعض النقّاد. فى أواخر القرن العشرين» أن النقص فى الدقة» على 
توي لخديف المفاهتم والاعسارات الاستسولوعية كان: أحد بيات فثبل 
هذه النهضة الأولى. وسنحلل ادعاءاتهم في فقرة لاحقة. 

تحولت فرنسا التي اختبرها الطهطاوي في باريس» وكذلك بريطانياء إلى 
قوة محتلة في المنطقة العربية خلال النصف الثاني من القرن التاسع عشر. ومن 
الواضح أن هذا التغيير الهائل أثْر في نظرة العرب إلى أوروباء التي لم تعد 
تُعتبر في المقام الأول مهداً للتطور الحضاري» بل هي تهديد ملموس عسكرياً 
وسياسياً واقتصادياً واجتماعياً وثقافياً. فهُم لم يتوقفوا عن الاعتراف بتفوقها 
الحضاري» لكنهم باتوا الآن يعتبرون هذا التفوّق تفوّقاً في النفوذ وسط صراع 
خطير» وتحوّل البحث عن أسرار التطوّر إلى بحث عن وسائل لاكتساب النفوذ. 
لذلك. طغى على أفكار العرب حول الثقافة والسياسة والغرب القلق بمسألة 
النفوذ» والصراع على السلطة والانشغال بفكرة أن أوروبا هي قوة خطيرة. 
وهكذا برزت أوروبا التكنولوجيةء وأوروبا الثقافية» وأوروبا السياسية: الأولى 
يجب تقليدها لأسباب تقنية» والثانية يجب رفضها لأسباب متعلقة بالحفاظ على 
الهوية» والثالثة يجب مقاومتها لأسباب متعلّقة بالسيادة. بالنسبة إلى البعض» 
يفتقر هذا التمييز إلى الرابط الأساسى بين تلك الجوانب» وتحديداً الجانبين 
الأوَلِينَء ولاسيما الجانب المعرفي والجوانب الثقافية والإنسائية والديمقراطية 
الأوسع» بالرغم من جميع جدليات التنوير والحداثة. وبالنسبة إليهم» يمنع هذا 
التمييز تحقيق حداثة فاعلة» وبالتالي يرسشخ التراجع والتبعية. وعلى ما يبدو. 
تزيد هذه الاعتبارات كلها في صعوبة تكوين فكرة متماسكة وبثاءة عن الغرب. 


وكان حجم التدخلات الأوروبية موجوداً أصلاً في فكر خير الدين التونسي 
(201840-187. السياسي والمصلح التونسي الذي ولد بعد الطهطاوي بجيل 
واحد. وبما أن التونسي عايش بدوره الحضارة الأوروبية خلال إقامته في 
باريس» فهو اقتنع كالطهطاوي بأن مبدأي التقدم والازدهار هما الحرية والعدل» 
وحاول مثله تماماً أن يُقنع مواطنيه بأن هذه المبادئ لم تكن مسيحية بحدّ ذاتهاء 
إنما هي المقابل الحديث لتلك الموجودة في روحية الشريعة» أي القانون 


/و 


الإسلامي. وقد فصّل التونسي أفكاره في كتاب نشره في تونس في العامين 
1878-1 بعنوان أقوام المسالك في معرفة أحوال الممالك؛. وأعاد 
إصداره ل وفي هذا الكتاب» يشير إلى مذكّرات الطهطاوي 
في ا ١‏ ". وكان التونسي» أكثر من الطهطاوي» ناشيظا في حقل السياسة ؟؛ 
فقد تولى منصبّي وزير ورئيس وزراء في تونس» ومنصب كبير الوزراء في 
إستانبول فى مرحلة لاحقة. وخلال مسيرته السياسية» حاول أن يطبّق مبدأ 
العدالة فى دوين كبا دق اتنا در ليه اوتسديها عام حقاء ل لكوي مدل راعذ 
بهدف الحذ مق اعدلطة الجاك حا رركي مجهود استاء منه الحكام المعنيون 
وأبطلوه. وفي نهاية حياته السياسية» خاب أمله بعد أن أدرك أن الإصلاح 
والعصرنة يتطلبان حكاماً مستعدّين لهما وشعوباً متفهّمة. كما أدرك أن بلداناً 
كتونس» التي لطالما كانت محط أطماع الأوروبيين (فرنساء بريطانياء إيطاليا) 
من جهة» ووقعت تحت هيمنة نفوذ الإمبراطورية العثمانية من جهة أخرى. 
اضطرّت إلى بذل جهود شاقة ‏ إن لم نقل مستحيلة ‏ لإعادة التوازن إلى 
الوضع بغية الصمود وضمان تحقيق الإصلاحات الملخخّة» وخصوصا وسط 
المشاكل المادية الخطيرة. ولسوء الحظء لا تزال هذه القيود الدولية والإقليمية 
والمحلية تعيق جهود الإصلاح في المنطقة اليوم. 


إن التحوّلات فى النظرة ة إلى الغرب تجلّت بوضوح أكبر في كتابات 
جمال ااي الهاي , لمعا سياد اا ا 0 ني عصر 
الهند وأفغانستان وإستانبول والقاهرة وباريس ولندن» وعمل مفكراً وناشطا 
سياسياً من أجل حشد الدعم ضدّ الامبريالية الأوروبية المتنامية”*'". وبالنسبة 


)انظر ل ل : المجمع التونسي 
للعلوم والآداب والفنون في بيت الحكمة» الاكم ١‏ كاك وحدد5)ل وقد تُرجم في العام عينه إلى الفرنسية 
والشتر 5 باريس 2 انظر أن طنالط :115 1) 7:104115[غاك1:111 61415 عدلاك 0115 ووعع 12[ 10/011115 ,21-1020151 ماما عله توآ 
1 (1868 
وقد ترجمه أ. ليون كارل براون ونشرهء انظر: 177 ,ه«مء8 أمهه دمع.آ هسه تكتمت1 له متطحلة لتإمطكر 
تت نشكالا ,عع 10]طحطمن)) اتمتدء اماك :7ذ| كنتلا بوساسعن)- [1مءعاء:1[[ ه إن عكتلهء17 آم 11أامط 171 :7اوط أكعتلاى 
.(1967 رووع 117ولء117ملآ 

(14) يمكنكم إيجاد مجموعة لكتابات الأفغاني المترجمة إلى اللغة الإنكليزية والُرّرة في: .1 ناءلة( 

-أه» 1أنطآ-0ه امتتتول ألأتجرهى زه كص1أاة 7[ كلامتعتاءع![ ننه آهء ةاأامط :كله 1م111 10 ءدتمودء 1 ه111 دك ,ع001ع1 
.(1968 رووع1 11101212هن) 01 تإاأأوتتء امنا :وعاعع مذ 5م.آ) دعالء5 اأمتامع ]1 (1ه1طائآ هتما مكتلهن ,«تسم وك 


يتضمّن هذا الكتاب مقدمة مهمّة كتبتها المحرّرة تحت عنوان ١حياة‏ السيد جمال الدين وفكره)». 
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إليه» تطلّبت هذه المقاومة توفير وسائل القوة من جهة» وتحقيق التضامن بين 
الشعب من جهة أخرى. وكان العلم مصدر وسائل القوة» والإسلام مصدر 
التضامن. لذلك» كان لا بد من اعتماد العلم بغض النظر عن مكان تطوّره في 
تلك الفترة» ويعود ذلك تحديداً» بالنسبة إليهء إلى أن العلم يشكل كنزاً عالمياً 
لا يقتصر على أية ثقافة معينة أو بلد محدد. لقد طوّر المسلمون العلوم في 
الماضيء» وغدا الأوروبيون روّادها في الحاضر. إضافة إلى ذلك» 3 
العشلمونفي:الناضي يشكل تلاق في تطبيق: الميدا الذي:ارتكورت غلية 
العلوم ‏ ألا وهو العقلانية» ويحتاجون ببساطة إلى إعادة إحيائه في أنفسهم. أما 
في ما يخصٌ التضامنء فما من رابط أقوى من الدّين الذي يمكنه أن يشكل 
قاعدة ثابتة له. وقد أقرّ الأفغاني في كتاباته بأن المطلبين» أي العلم والدّين» قد 
يسيران في اتجاهين متعاكسين» وأن الإسلام» ككل الديانات الأخرى» سيعيق 
كما خخرزية الفكر, الى 'تشكل عاقلا ضروريا بالنشسية إلى العلم: :ودكر هذا 
التحفظ في مراسلاته الشهيرة مع المستشرق الفرنسي إرنست رينان» الذي ادّعى 
أن الإسلام كان في الأصل معادياً للفكر العقلاني والعلمي. ورد عليه الأفغاني 
قائلاً إن الديانات كاقّة» بما فيها المسيحيةء هي معادية لحرية الفكر”*". 

لم يكن الأفغاني مفكراً منهجياًء ولم يكن تماسك المفاهيم من أولوياته. 
كان يهدف إلى تحريك معاصريه المسلمين وتحريضهم ضد الإمبريالية الأوروبية. 
كذلك. انتقد القادة السياسيين ورجال الدين المسلمين. فبالنسبة إليه» القادة 
الصالحون هم أولئك المستعدون للالتزام برؤيته. ولكن لسوء الحظء ما من 
أحد من بين جميع الذين صادفهم في البلدان الكثيرة التي أقام فيها أبدى أي 
استعداد للاقتناع بآرائة أو الخضوع لإرادته. لكن مع مرور الزمن» أصبح 
شخصية مؤثرة حداه وألهم عدداً من المفكرين الذين غدوا بارزين» ومن بينهم 
المصلح الإسلامي المعاصر محمد عبده .)١9085 - ١4849(‏ 

في حين سعى الطهطاوي إلى تقديم بعض المبادئ الأساسية المتعلقة 
بالحداثة والتقدّم الحضاري إلى عالم مصري إسلامي قوي نسبياًء ناضل عبده 

من أجل توفير مكان للإسلام في هذا العالم الذي يشهد تغيرات سريعة. 
ولتحقيق هذا الهدف» كان من الضروري إعادة النظر في الجوانب التي بطل 


)2002 يمكنكم إيجاد أجوبة الأفغان 2 في : .1010 بعنل0ع]1 :ما «رمقوع8 مغ صت»ططحلة [هممه ل آه عع ناكسفق» 
.1851-7.مم 
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استعمالها في الفقه والشريعة الإسلامية» وإعادة فتح المجال أمام تفسيرات فقهية 
وقانونية جديدة تكون أكثر انسجاماً مع الحقائق والمطالب المتغيرة. كان هو من 
شق بكل وضوح طريق الإسلام «التصالحي» أو «الوسطي» الشهير: إنه الطريق 
الذي يصالح العقائد الأساسية المتعلقة بالإيمان والفقه الإسلامي مع مبادئ 
الحداثة الجوهرية ‏ أي العقلانية» والعلم والتقدم الحضاري”"''2. وزعم عبده 
أن الإسلام» أكفر من أية دياتة أخرى» وأكثر من المسيتحية على وه 
الخصوصء هو على ارتباط بالحداثة لأنه بطبيعته يشمل فى عقيدته عوامل 
المنطق والعدل والمساواة والحرية. وفي الواقع» ذهب عبده إلى حد ادّعاء أن 
أوروبا الحديئة كانت مسلمة بحداثتها من دون أن تدرك ذلك. 


شكل هذا الظريق: #الوسطى 4 بالسية إلى غيده ينلا باغ امن التقليد الأعمى 
للعادات الإسلامية القديمة الصارمة وللحضارة الأوروبية. أشاد بإنجازات الحداثة 
الأوروبية» إلا أنه لم يقتنع بإمكانية نقلها إلى المجتمع المصري الإسلامي؛ ففي 
الإطار القانونى» يحتاج الشعب إل 0 7 التي تقاليده الخاصة» وي 
مماثل. ومن بين 50000 9 ذكرهاء يرد التمييز الإسلامي : فى القرون اي 
بين ثوابت العقيدة الإسلامية والجوانب المتغيرة للتطبيقات العملية وقد استلزم 
هذا الآمر التكيف مع الحقائق الدائمة التغير وفكرة الخير العام في جماعات 
المؤمنين؛ علماً أن هذه الفكرة قد تفرض أو تستلزم تعديل القواعد وحتى 
العقائد أحياناً. ففي القرون الأولى من العصر الإسلامي» أقدم بعض العلماء 
الحكماء والعارفين على تعديلات مماثلة. ولكن سرعان ما تباطأت هذه النزعة 
واختفت مع مرور الوقت بسبب التراجع الحضاري العام. ووفقاً لعبده» يعود 
0 ا م ا 


ناضل عبده ضد القيادة الظلامية» وعمل من أجل إصلاح أوساط رجال 


(5)) الكتب المعنية هنا هي : محمد عبده؛ الإسلام والناصرية بين العلم والمدنية (بيروت: دار الحداثة, 
“87١)؛‏ ورسالة التوحيد (القاهرة : مطبعة المنار» ».)١40‏ كما يوجد هذا الكتاب في اللغة الإنكليزية تحت 
عنوان: 21115320220 15530 نإ عأطدعى حدمء]! 2162 [قصهخا ,بقمنا زه نروه[مء:17 717:2 بطنلطخك' 20 تمسق طت 13/1 

.(1966 ,ناض لآ له معلاخ :مهل0ده.ط) عع 2ن طاعصمعر 





الذّينء وخصوصاً مجال التعليم الدّيني. أصبح في عام ١8914‏ مفتياً. أي رئيساً 
للمؤسسة الدينية الشرعية في مصر. في هذا المنصب» تمكن من إدخال بعض 
التغييرات على برنامج عا الأدهة وتوحيد القوانين الدينية وتنظيمها 
وتحديثها إلى درجة معينة. أما على الصعيد السياسي» فقد مال عبده إلى نوع 

من الحكم الملكي الدستوري» وفي بعض الأحيان» حبّذ فكرة وجود مستبد 
عادل قد يقود البلاد إلى تطبيق إصلاحات سريعة وضرورية. كذلكء. انتقد 
الاحتلال البريطاني»؛ لكن في الوقت عينه كان قلقاً من عدم جهوزية المصريين 
لحكم أنفسهم بأنفسهمء معتبراً أن التحرر التدريجي عن طريق التعليم 
والإصلاح سيكون خياراً أكثر أماناً. لقد كان عموماً ضد الحكم التعسّفي» 
واعتبر أن الشعب يجب أن يحاسب الحكام : 


وثمة أمرٌ آخر لطالما دافعثٌ عنه لكنّ الشعب يغفل عنه عموماً ولا يفهمه بأي 
شكل.». مع أنه يشكل ركيزة حياتهم الاجتماعية. ولو أنهم لم يهملوه لما كانوا 
للحكومة» والمعاملة العادلة التي تدين بها الحكومة للشعب. لقد كنثُ من بين الذين 
دعوا الشعب المصري إلى التعرّف إلى حقوقه تجاه حكامه. مع أن هذه الأمة لم تكن 
تملك أدنى فكرة عن هذا الموضوع لأكثر من عشرين قرناً. لقد دعونا الشعب إلى 
للوقوع في الخطأ والرضوخ لعواطفه؛ وما من شيء قد يردعه عن ارتكاب الخطأ أو 
مقاومة سيطرة عواطفه عليه. إلا مشورة الشعب فى القول والفعل”""". 


يبقى محمد عبده شخصية بارزة من شخصيات النهضة العربية الأولى» وقد 
ارتبط اسمه باستراتيجية الطريق الوسطي التي ترتكز على إمكان دمج الإسلام 
بالحداثة» لكن من دون تشويه معنى أي من المفهومين بطريقة مؤثرة. ويعتبر 
كثيرون هذا الحلّ مثالياً بما أنه يعد باستخلاص الأفضل من التقليدين معاً: لقد 
فتح هذا الحل المجال أمام عصرنة الإسلام الضرورية» وسمح بتطبيق الحداثة 
من دون اللجوء إلى التقليد الأعمى والسطحي. لكن بالنسبة إلى البعض» فإن 
هذه المصالحة بين العصرنة والإسلام» التي تجاهلت المواقف الواضحة 


(1) انظر: حوراني» الفكر العربي في عصر النهضة» 11798- 19179 ص .١5١‏ وترجم حوراني هذا 
الاقتباس الذي تم أخذه من سيرة عبده الذاتية التي كتبها تلميذه محمد رشيد رضاء انظر: محمد رشيد رضاء 
تاريخ الأستاذ الإمام الشيخ محمد عبده: المجلّد الأوّل (القاهرة: مطبعة المنار» :)١97١‏ ص .١١‏ 


آمك 





وتجتبت الخيارات المؤلمة بسهولة» لم تستطع تفادي تحريف كل شرط من 
شروط المعادلة. فى التحليل النهائى» اعتبر هؤلاء أن هذه المصالحة فشلت فى 
مدالضة الستال الشرحرية الف السعلقة الوا المغيقي اول الفوفه: 
الثانية» رأى نقّاد كثيرون أن هذه الاستراتيجيا الوسطية السائدة هى أحد أبرز 
لجاب نشل اليف الأول "كما متررق في 'القصيل التخامئن. ١‏ 


كان محمد عبده يؤمن بالعصرنة» وعمل من أجل تحقيقهاء إلا أن نظرته 
إليها كانت محصورة ضمن المعايير الدّينية. لقد كان مشروعه يهدف إلى عصرنة 
الإسلام. وشدد بعض من المفكرين المتأثرين به» من أمغال أحمن لطفي السييد 
(19357-141/5) وقاسم أمين (1875 - )١908‏ وعلي عبد الرازق ١888(‏ - 
57؛» على جانب العصرنة في المشروع المنشود» وكانوا يتوقون إلى منح 
التجربة الإنسانية العلمانية أهمية أكبر. فى المقابل» استند آخرون» مثل العلامة 
والشيخ الإسلامي اللبناني رشيد رضا ١856(‏ - 1975)» أكثر من عبده» إلى 
التراث المقدس وإلى الحقبة الإسلامية الأولى» واعتبروها نموذجاً ومصدر إلهام 
للعصرنة والتجديد220, 


كان الدبلوماسي والكاتب والمترجم اللبناني شكيب أرسلان ١859(‏ - 
7) من بين مؤيدي عبده؛ فقد قام أرسلان برحلات كثيرة إلى بلدان الغرب 
(أوروباء القارة الأمريكية» الاتحاد السوفياتي سابقا)» ودافع عن القضية العربية 
بصفته مندوباً عن المؤتمر السوري الفلسطيني. وفي عصبة الأمم» نادى بإنهاء 
الانتدابين الفرنسي والبريطاني على سورية وفلسطين. وكان أرسلان أيضا منسّقا 
مقرّباً من رشيد رضا الذي انتقل إلى مصر ليعمل مع عبده. أسس رضا مجلّة 


0 لقراءة دراسات نقدية حول جهود عبده ورضا الإصلاحيةء» انظر : هال ,تدعا صدمه12121 
حنطةهكتلهن) نكن ,لإعاععاءتء1) ه10[ اتراعهعا ننه لوطل ممنتتمتتاا “زه ك2 171671 أمعوعط تنه أمعتاتامظ 176 :1/0171 
101 06211117)-2161611ع17 :2951 عطا 1121م 0اممخ» ,1021121 لقتقتطخ له ,(1966 رذوء؟2 نزاأورع ملآ 

.-325 .جح« ,(2000) 701.7,20.3 ,نزاءقء 50 0110 ناتمرا 15127711 «رخطعنامط ]1 عتستهاذ] مععلمم-عءط 1ه 

وللاطلاع على الدراسات الحديثة على أفكار محمد عبده» يمكنك قراءة الأفكار الفرنسية والعربية التي 

عُرضت في المؤتمر الذي نظمه المعهد الفرنسي للشرق الأدنى في حلب في تشرين الثاني/ نوفمبر 7٠٠١5‏ في 

الذكرى المئوية على وفاة محمد عبده فى : :نان «تهاعل 110071165 رستتعلة! مسمترطدك لص كتتقطنت-اى معطد 3/1 

باتك ط كل" 0ه ظتتتتته انلا اتتعدرة*[آ ع1 101 ووذ 02 711©7141ء© نلك 1[مأكوعء0' 1 2 جرعلكل 2 6كتتتهع01 عننوه[آمء اك ك5ءاء4 

.(2006 بأصع011-عطءه:2 ندل متدعطة11 التاتاكه]آ :25طتهةجآ باتاطاعظ) 2005 100151 9-10 

وانظر يا عبد الرازق عيدء محمد عبده: إمام الحداثة والدستور (بغداد: معهد الدراسات 

الاستراتيجية» 242350١7‏ ومحمد الحداد» محمد عبده: قراءة جديدة في خطاب الإصلاح الديني (بيروت: دار 
الطليعة» .)569١1"‏ 
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وجه رجل دين إسلامى من جاوة» فى إندونيسياء إلى هذه المجلة السؤال 
التالي : «لماذا تأخّر المسلمون؟ ولماذا تقدّم غيرهم؟0''". وقدّم أرسلان جواباً 
للسائل من خلال مقال» ووضع سؤاله في العنوان. نشرت المجلة المقال في 
العام ١970‏ على شكل كتيب بعنوان «لماذا تأخر المسلمون ولماذا تقدّم 
غيرهم؟0”' ". وُرْعَ الكتيب على نطاق واسعء وتلقّاه المسلمون والعرب بكثير 
من الاهتمام في تلك الفترة مع أن السلطات الاستعمارية الفرنسية في الجزائر 
حظرت توزيعه. وقد أعيدت طباعته مرّات عدة منذ ذلك الوقت» ولا يزال يُقرأ 
في الوطن العربي ويشكل مرجعاً مهمّاً فيه حتى اليوم. 


3 


في هذا الكتيب» يبدأ أرسلان بالموافقة على رأي السائل بشأن حالة الضعف 
المزرية والتراجع الخاصل للمسلمين ويعطلق كا عق أسيات هذا النتقرط؛ 
ويقارنه من جهة بالحقب الأولى من التاريخ الإسلامي» ومن جهة أخرى 
بالازدهار والقوة فى بلدان الغرب الحديثة (بلدان أمريكا الشمالية وأوروبا) وفى 
الدولة اليابانية. بالنسبة إليه» كان الإسلام» بلا أدنى شكء العامل الذي دفع 
المسلمين نحو حضارة عظيمة خارج حدود شبه الجزيرة العربية. من الواضح إذاً 
أن تفسير تراجعهم يجب أن ينطلق من طبيعة التزام المسلمين المعاصرين 
بإيمانهم. غير أن التفسير المُسهّبٍ لا يقتصر على الحتّ على إعادة إحياء الدين أو 
التفكير في تكييف الإسلام مع الحداثة. بل على العكس من ذلك» يتضمن ذلك 


)١9(‏ للحصول على معلومات عن كيفية تلقّى الوطنيين والإندونيسيين المسلمين أفكار الحداثة الإسلامية 
العربية» انظر : 02956 عط1 :71/0110 مسوتوعهه لمآ برة1 318 عط 0 ممختط ماع ]1 21-8132215 01 2ماذ5 الطقصةء]' عط 1» 
5105لا 120511851 220 111530 101222151 ,101100152012 .ةم عتطقطامعا)5 :12 «رقتصن 21-3 لصهة تتفحص]آ داج 1ه 
:020012 طآ)  170711501711011011,  )201117111711141101:‏ ,7711551011كاته 17 :1160710 عتنتهاك1 ءلمل[ 116 111 كاملناعت 11111 

.143-86 .مم ,(2006 ,ع1]101011608 

)20١(‏ شكيب أرسلانء لماذا تأخر المسلمون ولماذا تقدّم غيرهم؟ (بيروت: دار الحياة» 2)191/4 وقد 
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,115 8001 2216ق!15آ :212127:513 ,1لامتطمطآ 1212ك1) طذاالطق عز5112 هلإمهمطعكلاو5 نإ 0ع 2اقطة] ,ده 127:01 
.(2004 

ولتحصلوا على تحليل تاريخى لأفكار أرسلان» انظر : 508115 عنسية ؟ه 5دءل1 عط1» ,11200240 لنامسطة/13 
تاع 20 .0 ععدع211آ ,21311لآ تاتناعءل :10 «رع اطاط لتقحطه]01 عطا 1ه عوم 00112 عط تعالة 00ج عدماع6 مداستم 
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.1101-5 .مم ,(2004 رووع]2 1151م لآ 1ط سس1ام0 
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التفسير رفضاً قاطعاً لجميع أشكال نظرية الاستثناء الإسلامي. ويشدّد أرسلان 
بوضوح على أن الدين وحده لا يمكن اعتباره عاملاً حاسماً في التطور الثقافي أو 
سقوط أي شعب: «أنا لا أنكر أن للدين علاقة بالحضارة وله تأثير فيها. لكن لا 
يمكن القول إن الذّين هو دائماً العامل النهائي الحاسم الذي يحدد اتجاهات 
الحضارة لأن قوة الذدّين وتأثيره فى الدول قد يضعفان أحياناً» وبالتالى يفقد 
لظ سل يتلاك الخوول بعلن < زاك ٠:‏ #وتيوع اطاط فعا حوراي الع كاف لين 
نسيج الحياة الاجتماعية. وفي الواقع» يشكل انهيار الهوية الوطنية السبب الفعلي 
لانقطاط الدولة» ولا يمكن تجميل, الدين مسؤولية آمر فنانا 70 ".لقند شريدت 
الدول المسيحية والبوذية والوثنية» والإسلامية أيضاً فترات من النمو الحضاري 
ومن الانهيار الحضاري. ويدعَم أرسلان هذه الفكرة بأمثلة من التاريخ الإغريقي 
والروماني والأوروبي والياباني والعربي. 


وبالنسبة إلى أرسلان» يثبت هذا المنحى العام وجود عوامل أخرى غير 
الذي - وتحديداً العوامل السياسية والاقتصادية والأخلاقية - قد تساهم في تطوّر 
الحضارات أو فى سقوطها. ومن الملاحظ أنه ركز على فضائل الحضارة 
الأخلاقية في كتابته. من أهمّ تلك الفضائل» نذكر الثقة في النفس؛ الجدية في 
التفكير؛ عمق المعرفة؛ العزم في الالتزام؛ الاستعداد للتضحية في مختلف 
ميادين الفكر والفعل. وكذلك» تشكل الانهزامية واليأس» فى نظره» الخطر 
الأكور خرن السكية التقاف والنان اعفان القتو د اتسين تعدا 
الغربى بك ابقادا إلى التفرّق في المخرفة ل اك اشاح رانم لا يُقهّرء 
هو أشبه بنبوءة تحقق نفسها. وبالنسبة إليه» ينبع هذا التفوق من التزام عميق 
بالمعرفة وبالتضامن الاجتماعي. إن الثروة والعلم والتكنولوجيا والقوة العسكرية 
تشكل جميعها نتائج طبيعية لهذا الالتزام» ولا تُعتبر من شروطه. وينطبق هذا 
الرابط على جميع المجموعات الدينية والوطنية. 


المستويات الثقافية» والمادية والسياسية ينم عن سوء فهم لطبيعة التنمية 


الحضارية» وسوء حكم على طبيعة الحداثة الغربية؛ ففي رأيه. لا يقل الغرب 
تديئاً أو تعلقاً بتقاليده عن بقية دول العالم. وفي هذا السياق» يعدّد أرسلان قائمة 
)١١(‏ أرسلانء المصدر نفسهء ص .١١9‏ 


فلك 





طويلة من الشعوب الأوروبية وغيرهاء بما في ذلك اليهود الذين يتفاخرون بتطوير 
عاداتهم وتقاليدهم. لكنه يضيف أن ما يثير الفضول فعلاً هو اتهام المسلمين 
حصراً بأنهم «تقليديون». ثم انتقل إلى وصف حماسة القوى الغربية لتحويل 
الشعوب المنهزمة والمستعمّرة إلى الديانة المسيحية - وهى حماسة لا توصف أبدا 
عدوي داق شير نهنم التقوى نيك يق المستلقين بياج الفاقة للكة كيدل 
مناقشة الضعف الثقافي عند المسلمين من خلال الاستثناء الإسلامي المزعوم» 
عمد إلى مهاجمة المعايير المزدوجة التي يرتكز عليها الآخرون لإطلاق الأحكام 
على الإسلام؛ وبدل الدعوة إلى بلوغ النقاء الثقافيى الإسلامي الدفاعي الذي ينادي 
به المحافظون المسلمونء اختار أن يدعو إلى تعزيز الأخلاق عن طريق قوة 
العزيمة والنضال الحثيث. إنه ينتقد المسلمين المحافظين الذين» بتشبّثهم 
العقائدي». يحؤّلون الإسلام إلى عائق أمام التقدم الثقافي. كذلك» يهاجم الأفراد 
«العصريين السطحيين» كما سمّاهم» وهم الذين يؤيدون حظر الدّين بشكل كامل 
في المشروع الحضاريء علماً أنهم يخطئون حين يفترضون أن الغرب تطوّر في 
الأساس عبر التخلي عن الدين. ويقول أرسلان إن المسلمين» بدل التخلي عن 
ديانتهم» يحتاجون إلى تطوير إرادتهم وعزيمتهم لتخطي مأساتهم» وإلى تذكر أن 
كتابهم المقدس يقر بهذه الفضائل. ويضيف أنه خلافاً للأحكام المسبقة الشائعة» 
لا يقبل القرآن الكريم بالاستسلام للقضاء والقدر ولا بالسكون السلبي» بل هو 
يحثٌ المسلمين على تدبير أمورهم بأنفسهم بهدف تحسين وضعهم الدّنيوي 
والروحي كي يستحقّوا عون الله وبركاته. ويقتبس أرسلان آيات قرآنية عديدة 
لإثبات وجهة نظره» ويقول فى التحليل النهائى إن السَبل الأساسية لتحقيق 
الحشن المشوه عن قوة العزيمة »بوالتضال النسيت + والولاء والايستعداة لدفم 
الثمن اللازم لتحقيق التحسّن المنشودء بالإضافة إلى الإيمان بالذات وبالله. وهنا 
تجدر الإشارة إلى أن تشخيص أرسلان لحالة التأخر الحضاري وعلاجه لهما 
طبيعة علمانية مستقلة عن الدين في جوهرها. ومع ذلك؛ فهو لم يَدْعٌ إلى 
العلمنة» بل كان في الواقع يميل إلى النزعة الإسلامية الوحدوية. 


2 


على صعيد آخرء دعا عدد من المسيحيين العرب إلى إرساء العلمنة 
بمعناها الحقيقي. ففي الواقع» طرح مفكرون مسيحيون لبنانيون» منذ منتتصف 
القرن التاسع عشرء آراءًَ حول التطوّر والهوية» علماً أن تلك الآراء لم تكن 


60 


دينية ولا معادية للدّين (كانت معادية لرجال الذين أحياناً)» ولم تكن بأي شكل 
معادية للإسلام. لقد أدى تعرّفهم إلى الحداثة الغربية في مرحلة مبكرة» عبر 
علاقاتهم مع أوروبا وعبر الإرساليات وخلفياتهم الاجتماعية والثقافية المسيحية» 
إلى منحهم مكانة خاصة في هذه الإشكالية الثقافية» علماً أن تلك المكانة لها 
حسنات خاصة وسيئات مختلفة. من بين تلك الحسنات» نذكر التقارب مع 
أفكار الغرب ولغاته والارتياح الأكبر فى التعامل معه»ء من دون الحاجة إلى 
اتخاذ موقف دفاعي عن الدّين. أما السيئات» فهي تتعلق بكونهم يشكلون الأقلية 
وسط أكثرية مسلمة ترسم بنفسها حدود أي انتقاد محتمل» وبواقع أنهم لا 
يُعتبّرونَ مسلمين شرقيين ولا مسيحيين غربيين» بل هم مسيحيون شرقيون 
يدركون هويتهم المسيحية الأصلية ويحرصون على انتمائهم إلى الشرق» وهو ما 
يميزهم عن الإرساليات والقوى الغربية. لذا عمد بعضهم إلى ترجمة عزلتهم عن 
الأكثرية من خلال التقرّب بشذة من أوروبا والنفور من بيئتهم الخاصة. في حين 
أتكر آخرون جميع تلك الاختلافات ونفوا واقع أنهم يشكلون أقلية في محيطهم. 
ومن الواضح أن وضع هؤلاء كان رولا يزال) مواضوعاً اننا بالنسبة إليهم. 
وهي حالة نمطية لدى جميع الأق[يات”"". 


قام الروّاد الأوائل» من أمثال ناصيف اليازجي )1817١-18٠١(‏ وأحمد 
فارس الشدياق )١18417-1١٠05(‏ وبطرس البستاني -1١4819(‏ 2)18487 بترويج 
رؤية معينة خاصة بمفهوم الهوية» ترتكز على الإرث الأدبي العربي وتاريخ العرب 
المشترك» إضافة إلى التعاضد حول هذه الهوية فى مختلف الفئات الذينية» لكن 
ضمن حدود السلطنة العثمانية. فقد قدم هؤلاء الرياة مساهمات مهمّة في مجال 
عصرنة اللّغة العربية عن طريق الترجمة (وخصوصاً ترجمة الكتاب المقدّس برعاية 
المُرسَلِين الأمريكان) والكتابات المبتكرة» وفي مجال تجميع المعارف الحديثة 
عن طريق موسوعة البستاني بعنوان دائرة المعارف مثلا”""' وفي العام 21810٠0‏ 
أسس البستاني صحيفة الجنان» وهي مجلة دورية دافع فيها عن العدل السياسي 
كأساس للازدهار والتقدّم الحضاري. شدد البستاني على أن المشاركة السياسية 


0 لتحليل ديني اجتماعي حول المفكرين في فترة النهضة» انظر: شرابي» المثقفون العرب والغرب: 
عصر النهضة. .1915-1١481/6‏ ولمقارنة حول العلمانية بين المفكرين المسيحيين والمسلمين فى تلك الفترة» 
انظر 7 .(2002 ,وكا ه8600 5201 :2062م.آط) (1850-1939) :1710710 طهنل 17 :1ه 15111 7هالاع3 ,لعةلا 5232 عااجهاا 

(13) بطرس البستاني (المعلّم)» دائرة المعارف : وهو قاموس عام لكل فن ومطلب؛ ١١‏ ج (بيروت: 
مطبعة المعارف » كلما _ ٠١.‏ ). 
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أمرُ ضروري للتوصل إلى حكومة صالحة؛ وأكّد ضرورة فصل السياسة عن 
الدّين» والسلطة القضائية عن السلطة التنفيذية. وأصرّ أيضاً على ضرورة تقييم 
عملية فرض الضرائب على نحو صحيحء واعتماد نظام تعليم إلزامي. أوقفت 
صحيفة الجنان عن العمل في العام ١1887‏ في ظل تزايد الرقابة العثمانية. وفي 
الفترة نفسها تقريباء انتقلت معظم مراكز الصحف العربية الناشئة إلى القاهرة» 
حيث كان هامش الحرية أوسع. من بين أهم الصحف الدورية» نذكر الأهرام, 
والمقتطف والهلال والجامعة والمقطم والقاهرة والمنار والضياء والفتاة» وكانت 
هذه الأخيرة أول صحيفة نسائية فى الوطن العربى» أسّستها هند نوفل ١850(‏ - 
)٠‏ في الإسكندرية عام 10 قام الجيل التالي» الذي شمل مفكرين من 
أمثال فرنسيس مراش )١41/7 - ١85(‏ وشبلي الشميّل )19119-4186٠0(‏ 
وجرجي زيدان (1851- )١19154‏ وفرح أنطون (141754 22١977‏ بتأدية دور 
ريادي في تأسيس صحافة عربية تضم الصحف السياسية والمنشورات الدورية 
العلمية والأدبية. تمكن هؤلاء المفكرون». عن طريق هذه الصحافة وكتبهم 
الخاصة» من نشر المعارف والأفكار الحديثة بلغة عربية متجدّدة. تمحور تركيز 
هؤلاء المفكرين على العلم» والحرية والعدل السياسي» وقد انتقدوا جميعهم 
الاستبداد. طرح الشميّل أفكار داروين إلى جانب مبادئ الاشتراكية» وهاجم 
الحكم الدّيني في أنواعه كلهاء ورفض الاستبداد. دافع أنطون من جهته عن 
فكرة فصل الدّين عن السياسة» وكان مقتنعاً بضرورة أن يرتكز أي مجتمع 
حديث على العلم» لا على الدّين. أدى هذا الموقف إلى احتدام الجدل مع 
محمد عبده الذي رأى في الأمر هجوماً على الإسلام”*"“. كان هناك على ما 
يبدو حدود لا يمكن أن يتخطاها المفكرون المسيحيون للتعبير عن آرائهم من 
دون المجازفة بأن تسيء الأكثرية المسلمة فهمهم» أو أن يصبحوا موضع شبهة 
في نظرها. لكن المفكرين المسلمين تعرّضوا بدورهم للهجوم عندما أساءت 
الأفكار التي طرحوها إلى معتقدات الأكثرية: على سبيل المثال» آراء قاسم 


(15) ارتبطت أفكار أنطون في عمله بابن رشد. وقد تمت إعادة تحرير هذا العمل مع نصوص تبادل 
الأفكار بين أنطون ومحمد عبده في : فرح أنطونء ابن رشد وفلسفته (بيروت : دار الفارابي» .27٠١1‏ ولتحليل 
المناقشة التى حصلت بين أنطون وعبده. انظر : طوعة نستمعةاناءء5 يصنهقاذ1 ممع 1» روعرماط تعلم معام 
101101 1/1 أء علماعهد 16/0771 127117 ,160115511101 صتداتخ :12 «رطنالطى 20 تتتسقطنك8 220 مفاسمم 

5365-7 .مم ,(19935 ر[علعن) :معلة0) 

ولوصف عواقب هذه الفترة» انظر : 75هناكة بر[ اتملترى ل :ادك أنه ”1 /ه بره ددبر04 :17 ,10 .21 .12 

.(1975 روعتططقا5] دععطاه :1اأطاظ :1117 ,كتآه م دعصست/!) بد تمانععى #مزرادء:0 
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أمين الأولى من نوعها والمؤيدة للحركة النساتية» ونظرية على عبد الرازق 
7 0 0 
السياسية العلمانية 0. 


يُعتبّر كتابا تحرير المرأة )١1849(‏ والمرأة الجديدة )١15٠١(‏ للمؤلف قاسم 
أمين» من بين أهم المنشورات في عصر النهضة"'''. وقد أثار الكتاب الأول 
دل وامتها .وه يك الأرساطة البسيحا فظة »نه ذنيا اكه الأو أمأا 


الكتاب الثاني» فقد صدر ليرد على هذا الهجومء. وأكد بقوة أكبر صحة نظريات 
الكتاب الأول. كان أمين قاضياً بارزاً فى القاهرة» وكان قد تدرّج في القاهرة 


لتصريحاته. وعمد في كتاباته إلى دعم المواقف التقدّمية للطهطاوي وعبده في 
مجالي التعليم وحقوق المرأة””". 


يطغى على أفكار أمين وعى لافت يرتكز على المقارنة؛ فهو يلاحظ الحالة 


)١5(‏ على الرغم من أن المفكّر أحمد لطفي السيد كان من الوطنيين المصريين الليبراليين الذين وافقوا على 
أفكار عبده» فإنه لم يتعرض لأي اعتداء»؛ ومن المحتمل أن يكون سبب ذلك انتشار أفكاره عبر المقاللات 
الصحفية أكثر من نشرها من خلال دراسات موسّعة. ولسنين عديدة» عمل محرراً لصحيفة الجريدة» وكان من 
مؤسسي حزب الشعب. كما شغل منصب مدير المكتبة الوطنية» ومن ثم بروفسور في الفلسفة وعميد الجامعة 
المصرية. وقد رأى في الاستبداد السبب الرئيسي لتعاسة مصرهء لأنّه شعر بأنّه ولد بين الشعب المصري 
والسلطات السياسية علاقة مشوّهة وفائقة السلبية وفاقدة للثقة ومشبّعة على الاغتراب» فنادى بالحرية 
السياسية » معتبراً إياها مفتاحاً لباقي الحريات. 

25 يممكنكم إيجاد الترحمة الإنكليزية للكتابين في : مه تعسره![ ]0 «منلهوطاط 171 يصنسك سنمه © 
طوء ع مطط :مخته0) هؤ5اعاء 2 ج5100 قطتمتةك5 لإا لعاة أكطة نا ,اكتستنرء 1 تتمتاصبروسا زه م061 1كة1 112 :11 11ت انلك 120 
.(1992 ,مله 15 لإاأوتاء الملا 
(0) لقراءة اقتصادية اجتماعية لهذا الجدال» انظر : 00ة ,1255© ,سسنتصنصسء» ,عام ملمهءنظ مول 
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والطاهر الحدادء امرأتنا في الشريعة والمجتمع (19754). وقد ناقش الاثنان مسألة تخلف المجتمع العربي بسبب 
تخلّف النساء نتيجةً للقيود الاجتماعية» مثل الحجاب والعزلة» خصوصاً في الطبقتين الراقية والوسطى» كما 
بسبب عدم تعليمهن» مع أن الدّين لم يحرّم تعليم المرأة. 
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الرجعية التعيسة التي يعيشها المجتمع المصري من جهة» والحالة المتقدمة 
السعيدة التي تشهدها المجتمعات الأوروبية من جهة أخرى. وفي زأنه» من 
المهمّ تحديد أسباب كل من الحالتين بأمانة فكرية» والعمل على تحسين 
مجتمعه الخاص عبر التعلّم من تجارب الآخرين الناجحة» وعبر الاستناد إلى 
الشواهد التاريخية. أمّا مسألتا المرأة والأسرة» فقد شكلتا بالنسبة إليه أساس 
المشاكل الحضارية والمجتمعية» وهو يعترف بأنها مشاكل دقيقة وصعبة تحتاج 
إلى المعالجة بكل شجاعة. ومن الواضح عنده أن وضع المرأة في مجتمعه 
يجب أن يتحسّن عبر منحها مساحة أكبر على مستوى الحركية الجسدية 
والعلاقات الاجتماعية» 2 الحرص على عدم عزلهاء وعلى تعزيز حمايتها من 
خلال قوانين الزواج والطلاق» وإعطائها فرصة التعلّم. ففي كتاب تحرير المرأة 
يقول أمين إنه لا يهدف إلى تقليد الغرب بشكل أعمى ولا معارضة الشريعة» بل 
النضال في سبيل تقدّم شعبه وسعادته. صحيح أنه يرغب في الحفاظ على البنية 
الاجتماعية الخاصة بالمجتمع المصريء إلا أنه يدرك الحاجة إلى معالجة 
جوانبها السلبية» ويُعتبر قمع المرأة بالنسبة إليه أحد تلك الجوانب حتما. ولعل 
ما يثير الاهتمام هو ربطه بين هذا القمع والقمع السياسي الذي يمارسه نظام 
الحكم؛ فالاستبداد السياسي يؤدي. في نظرهء إلى نشوء نظام ظالم متكامل؛ 
حيث القوي يقمع الضعيف», سواء أحصل ذلك في الدولة أم المجتمع أم في 
الأسرة. وهكذا تقبع المرأة في حال من الضعف عمداً من خلال حرمانها 
التعلمء وعزلها عن العلاقات الاجتماعية والحياة الناشطة. وخلافاً للقناعة 
السائدة» يقول أمين إن ضعف المرأة ليس «طبيعياً؛» بل هو نتيجة جميع أشكال 
الحرمان هذهء الأمر الذي ينتج أمّهات جاهلات» وزوجات غير كَفُوَْاتء ا 
000 وهو ما يقود فى نهاية المطاف إلى اختلال المجتمعات. وتعود تلك 
القناعة السائدة فى اللأصل إلى تقاليد وأعراف قديمة وراسخة ترتكز على 
العادات المتوارثة اليا لكن في رأيه. حتى إدارة الأسرة تتطلب شيئاً من 
المهارة. كذلك» لا بد من توافر شكل من أشكال التعليم» حتى لو اقتصر الآمر 
على التغلية: الابدائن: 

بالإضافة إلى هذه التبريرات البراغماتية بطبيعتهاء يقول أمين إن المرأة 
بيجب 'أن تتمكن من تكويخ_فينيها الشافن "ووغناتها: الخاضةة هذا ما بسر 
أهمية التعلّم والحرية. ولا غنى عن هذه العوامل أيضاً لضمان راحة المرأة 
العقلية والجسدية. بالنسبة إليه» إن تحرير المرأة يصب في مصلحة الأسرة 
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والوطن»؛ كما يصبّ في مصلحتها الخاصة كشخص مستقل؛ فهو يساهم في 
تعزيز حياتها. كذلك. يؤدي تحرير المرأة إلى تعزيز معنى الحياة والسعادة 
(تشكل أوروباء بالنسبة إليه؛ دليلاً على رأيه هذا)» شرط أن تكون المرأة 
مستعدة لذلك من خلال حصولها على مجال تعليم واسع لا ينحصر ضمن إطار 
النظريات. وخلافاً لما يعتقده الكثيرون» يؤكد أمين أن تعليم المرأة وتحرّرها لن 
يعرّضا عفتها للخطرء لأن الحرية هي ركيزة الفضائل وحسسٌ المسؤولية واحترام 
الذات. وفي المقابل» إن الاستبداد» سواء أمورس في الدولة أو داخل الآسرة» 
هو الذي يفسد الأخلاق ويهدم الفضائل. فضلاً عن ذلك» يعتبر أمين أن العفة 
الحقيقية يجب أن تكون داخلية واختيارية بدل أن تكون خارجية ومُكرهة تُفرَض 
على المرأة من خلال التحكم في تحركاتها وطريقة لبسها. كذلك. يجب أن 
يسعى الرجل إلى العفة» وهي تتمثّل في تصرّفاته ومزاياه الداخلية. وبالتالي» لا 
يمكن اعتبار العزل والتحججب بشكل مبالغ فيه تدبيرين صحيحين للتحلي 

مثل معظم مفكري عصر النهضة.» كان يتعين على أمين أن يفسّر أسباب 
التراجع الحاصل في مجتمعه». وهو يتمثّل في هذه الحالة في قمع المرأة» وأن 
يشرح أسباب التقدم في أوروبا. فمن الواضح أن الإسلام» بالنسبة إليه» ليس 
أحد أسباب التراجع بأي شكلء» مع أنه يلاحظ أن التراجع يطاول جميع أنحاء 
البلدان الإسلامية بطرق مختلفة. وفي المقابل» هو يظن أن الإسلام يعترف 
بحقوق المرأة وبمكانتها المتساوية مع الرجل. كما أنه لا يبرّر بأي شكل النزعة 
الفكرية التقليدية» بل يعطي دفعاً كبيراً نحو التقدّم والتحضّر. غير أن عادات 
الناس وأعرافهم. والجهل والاستبداد» أعاقت جميعها هذا الاندفاع واستدرجت 
المجتمعات الإسلامية إلى حالة من التخلف والتقليدية. في المقابل» تقذم 
المجتمعات الأوروبية نموذجا صادقا للنجاح الذي يتحدى المجتمعات الشرقية 
ويهددها. لا بد من مواجهة هذه التحديات والتهديدات من خلال التصميم على 
تغيير المجتمعات الشرقية وتحسينها لتوجيهها نحو تحقيق ذلك النجاح المنشودء 
بدل الغرق في دوامة الضعف والاضطرار إلى تحمّل أحكام الأوروبيين من دون 
التمكن من تحريك أي ساكن. 

في كتاب المرأة الجديدة». يركز أمين على الإشادة بنجاح النموذج 
الأوروبي» وينتقد إخفاقات الحضارة الإسلامية بصرامة أكبر» مع أنه كان قبل 
سنوات قد دافع عن وجهة نظر معاكسة تماماً في كتاب مثير للجدل؛ ردّا على 
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تمثيل مصر بشكل سلبي من جانب دوق هاركورت*". وفي كتابه الجديد. 
يقول إن المجتمعات الإسلامية لم تتأذ بفعل الإقرار بتراجع مكانتها مقارنة 
بغيرهاء بل بسبب ذلك التراجع بحذ ذاته. وردًا على الادّعاء القائل إن 
متحار لات تخبير التقالية اليشمعلقة بالجبسيخ تشكل هؤام «حارجية ضبد 
المجتمعات الإسلامية» يقول إن أكبر مؤامرة هى ترك تلك التقاليد على حالها. 
كبا يعازدن بقذة نكر عصان التسكماره الاساذية العديية تمع ربا ورمفي) 
بالحضارة الكاملة التي لا مثيل لها. ويتابع في السياق نفسهء مشدداً على أن 
الكمال يكمن في المستقبل لا في الماضي. ومن المؤكد أن الكمال بعيد المنال 
في هذا العالم؛ حتى بالنسبة إلى الأوروبيين» لكن على كل فرد أن يطمح إلى 
بلوغه عبر فهم طبيعة تطوّر الحضارة وتراجعها. وبحسب رأيه» صحيح أن 
الإسلام» كديانة» وحّد القبائل العربية ووفر قاعدة لحكم موحّد قاد في نهاية 
المطاف إلى حضارة إسلامية مهمّة. وما جعل ذلك التطوّرٌ ممكناً هو استيعاب 
عدد كبير من إنجازات الحضارات الأخرىء. إلا أن الدّين بقي العامل الطاغي 
على الحضارة الإسلامية لأنْ العلم» في ذلك الزمن» لم يكن قد تطور بما 
يكفي ليسيطر على هذه الحضارة» كما حصل في الحضارة الأوروبية”". 
وخلافا للحضارتين الإغريقية والرومانية» لم تعرف هذه الحضارة الإسلامية 
القديمة يوماً تمثيلا سياسياً فعلياً. أمّا المواقف المتعلقة بالمرأة» فهى انتقلت إلى 
الإسلام عبر الثقاقة الحربية القبلية العربية التي: ترتكز على غنائم الحرنب والقيم 
الأبوية. ويؤكد أمين أن أياً من هذه الجوانب لم يجعل من هذه الحضارة 
الماضية نموذجاً يُحتذى به في المستقبل. ويُّفترّض أن يساعدنا تفكيرنا المنطقي 
السليم بشأن الخير العام ني العناصر التي يجب رفضها وتلك التي بع 
الحفاظ عليها. وفي المقابل» تقدم الحضارة الأوروبية الحديثة مزايا أخلاقية 
وعلمية» علماً أن النوعين مرتبطان» إذ يستفيد الجانب الأخلاقي من التقدم 
المعرفى. إن الادعاء المتعلق بتفوّق الشرق أخلاقيا مقابل تفوّق الغرب ماديا هو 
مجرد ذريعة تغويضية كاذبة تعززها معرفتنا السطحية للغرب. اخيراء. يرك أمين 


(9") انظ ر : ,تعتطتة8 معلدل :كتتة) 7نامع بهل ك علاط عط عاب[ ه ءكدنتوصة 1 :كد ةاصنروظ ععنا صتددك مرعدمة 1 
.(1894 
إقرأ تحليلآً لهذا القسم من المواقف للمفكر السوري جورج طرابيشي في قسم جندرة النقد في الفصل 
الثاني من هذا الكتاب. 
() يتساءل المرء ويقول: «هل قصد هنا أمين العلوم المعاصرة؟ فالحضارة الإسلامية في القرون 
الوسطى شهدت حقا اختراعات وابتكارات علمية). 
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مجدداً على الرابط الذي يجمع بين استبداد الدولة واستبداد الأسرة ويستنتج أن 
الذريعة نفسها التي قُدّمت لتبرير قمع الحريات السياسية» تُستعمّل أيضاً لتبرير 
قمع حريات المرأة الشخصية (من دون التطرّق في الوقت الحاضر إلى مناقشة 
موضوع الحريات العامة للمرأة)» وتحديداً إمكانية سوء استعمال تلك الحريات. 


بعد سئتين من نشر كتابّيْ أمين» صدر في مجلة المئار وفي منشورات 
دورية مصرية أخرى عدد من المقالات حول الاستبداد والإصلاح العربي» بقلم 
المفكر السوزي عبد الرحمتن الكواكيئ (14:--+1943). الذي -جميع تذك 
المقالات في كُتيبين سرعان ما أصبحا من أبرز المنشورات في عصر النهضة: 
أم القرى (إحدى العبارات التي تشير إلى مكة) وطبائع الاستبداد ومصارع 
الاستعاد” ", 


كان الكواكبى موظفاً وصحفياً سورياً» وخصماً لدوداً للسلطان عبد الحميد» 
أحد أبرز الطغاة في السلطنة العثمانية. فخلال السبعينيات من القرن التاسع 
(18179). وبعد أن حُظر صدور الأخيرة» أصدر جريدة الاعتدال (181/4١)؛‏ لكن 
هذه مُنعت من الصدور أيضاً بسبب سياستها الإصلاحية ونزعة الكواكبي 
التحرزية» فغادر حلب نهائياًء وتنقّل بين شمال أفريقيا وشبه الجزيرة العربية 
والهند» ثم استقرّ فى القاهرة» فى العام 6 »؛» حيث عاشر الجماعة الع 
تحيط بمحمد عبده. توفي هناك بعد سنواتٍ قليلة» في العام 2.١107‏ ويُقال إن 
عملاء عثمانيين دسّوا له السمٌ فقتلوه. 


ومثل قاسم أمين تماماًء كان الكواكبي مقتنعاً بأن تفشّي الاستبداد شكل 
السبب الرئيسي للتراجع الحضاري الحاصل. ولكن على عكس أمين» اعتبر 
الكواكبي أن التركيبة العربية للمجتمعات الإسلامية توفر قاعدة صلبة تعرّز 


)"١(‏ للحصول على معلومات حول المنشورات والمصادر الأوروبية لهذه الكتب» انظر : :طتنهك1 انبرد 
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احتمال تحقيق الإصلاح. لقد شكلت صفات البدو. كالفخر والتضامن والحرية» 
بالنسبة إليه» عوامل دفاعية صلبة في وجه الاستبداد. كذلك, أدَى الربط المميز 
ين اللجراتج اللعرية 'والسافية والناويحية عد الخرني من جني :نو لاسالاة من 
جهة أخرىء إلى تحميلهم المسؤولية الطبيعية التي تقضي بتدبير شؤونهم الدينية 
التي كانت بحاجة إلى إصلاحات كثيرة بحسب رأيه. وأكد أن الإسلام كان 
بالنسبة إلى العثمانيين أداة نفوذ. لقد كان اهتمامهم به هزيلاء لذا لم يتمكنوا من 
تحويله إلى قوة متنامية؛ فتخت حكمهم» سرعان ما تحول الإسلام إلى عامل 
جمود أدى إلى تدهور تام على مستوى العقيدة» والفقه. والممارسات العملية. 
واعتبر الكواكبى أن القوة السياسية كانت لتبقى فى قبضة العثمانيين» لكن كان 
على العرب امتعانة الخلافة بصفتها وظيفة دينية في المقام الأول تتمتع ببعض 
الصلاحيات الدنيوية المحلية المحدودة» وكان يجب أن ينتقل مركزها إلى مكة 
المكرّمة بسبب اعتبارات عدة: كونها تقع جغرافياً في وسط العالم الإسلامي» 
بين أفريقيا والشرق الأقصىء وكونها بعيدة عن أية هيمنة أجنبية» وتحمل معنى 
تاريخياً ورمزياً فريداً من نوعه. وشكلت موطناً لشعوب عربية قديمة'"". 
وبالنسبة إلى الكواكبي» كان نظام الخلافة هذا ليُطلق عملية التجدد الإسلامي» 
وليعيد إحياء الوعي العربي بشأن رابط لغوي وثقافي وتاريخي مميزء وإرث 
مشترك» وماض مجيد يمكن أن يُبنى عليه مستقبل مشترك وواعد. فى هذا 
الصددء يُعتبر الكواكبي من أوائل مناصري العروبة المنبثقة من لان ان في 
تلك الفترة» بدأت معان مختلفة عن الهوية الجماعية تظهر بين مختلف 
الجماعات الإثنية والدينية فى السلطنة العثمانية» ولكنها ازدادت أهمية بعد 
متوطيااة فقن اشيم اسان كاناك مسات ةمد سار عن تسوينات بارا 
للهويات أمراً ملحًّاً. واشتدّ التنافس بين مختلف التعريفات» الإسلامية منها 
والعربية وتلك التي تحمل طابعاً إقليمياً (لبنان» سورية» مصر...)» من أجل 
تقديم مفاهيم وك وسياسية جديدة عن المنطقة. كما ازدادت الشكوك في 


(0") كان رشيد رضاء تلميذ محمد عبده»ء بين المشتركين في هذه المناقشة حول الخلافة العربية. 
وللحصول على تحليل تاريخي لأفكار رضا حول ال موضوع» انظر : كنامنعناع1 طدعخ» ,1120020 لنامسصطة 3/1 
70117161 «رع اق طم211ن) عطا ده مدع11 161025 1635510 ع5نلمع2ع] :مددتاه نم0010 01 812 عطا ما 2115 م 210ل 

2253-7 .مم ,(1997) 2 .20 ,701.117 ,نواعقعم5 [أماد 011 :1م4711 

(0'” لقراءة نقاش حول الظروف والعوامل وراء نموض القومية العربية» انظر : 158[ ,نل تلطا لخطوة1 

:011 ا تت 1[[) 171و ةأعدمقاه[! طسنل زه داع 071 717 ,.ك0ه ,تمططاك ع1 220 طتاود8/1 20 نمم طن 8 ,ممدومعلمم 
.(1991 رووةء1 117و1ء117مل]ا 1132م 


لذ 





ضيحةا كل تغريت ومدق ترفعة :ورةا عق :ذلك أعدّت نظريات حول تاريخ 
الأوروبية المتعلقة بالقومية الوطنية» كما تأئّرت بتجارب الاستعمار الأوروبى فى 
فترة الانتداب. وفي تلك الحقبة» لم يَدْعٌ الكواكبي إلى قومية عربية شاملة 
تفترض فصل الأراضي العربية عن السلطنة العثمانية بشكل تام» بل أراد ترسيخ 
تسرواضية صوينة ندل (اللطفة تكنبه ببالقيع بوكو في «الأد وان المداكورة سايقا: 
بحسب رأيه» سيؤدي تفعيل هذه الأدوار والقيم إلى فتح المجال أمام الإصلاح 
وإحراز التقدّم في الشرق. لكن بالنسبة إليهء كان القضاء على الاستبداد أهمَّ 
شرط للمضى قدماً. 

يوجّه الكواكبي كتيبه إلى الشرقيين عموماً وإلى الشباب خصوصاء كي 
يفهموا طبيعة الاستبداد وآثاره. وكي يشحنوا قواهم ضذه قبل فوات الأوان» أي 
قبل أن يقضي الاستبداد على آخر رمق من حيويتهم» بدلاً من إلقاء اللّوم على 
القدرء والإسلام» أو أمور أخرى. يرى الكواكبي أن العامل الذي يضمن 
استقامة الوضع ويفتقر إليه الشرق هو الحرية السياسية» ويبدأ مقدّمته بتحذير من 
أن ملاحظاته ليست مستمدة من حكومة معيّنة أو من حاكم معيّن» بل من طبيعة 
الظاهرة السائدة بشكل عام» ورثما صرح بذلك ليحمي نفسه من ردود الفعل 
الانتقامية المباشرة. 


ويتابع قائلاً إن مسألة الحكم تشكل أقدم وأهمّ مشكلة واجهتها البشرية 
على الإطلاق. فهى تفرض سلسلة كاملة من الأسئلة ذات الصلة مثل: ما هى 
الوظائف التى يجب أن تتولاها الحكومة؟ ما هى الآليات التى يجب اتباعها 
من أجل مراقبتها؟ إلى أي مدى يجب أن تتدخل الحكومة في الشؤون الدينية 
والثقافية والتعليمية؟ ما هو الدور الذي يجب أن تؤدذيه الحكومة لدعم التعليم؟ 
هل يحق لها أن تتحكم في تصرفات الناس وأفكارهم؟ هل يتمتّع الشعب 
بحرّيات أساسية ينبغى للحكومة احترامها ما دامت لا تسىء هذه الحريات إلى 
النظام الاجتماعي؟ ما هي الحقوق الفردية؟ وما هي الحقوق العامة؟ وأخيراًء 
هل مفهوم الحكم يعني تملك السلطة والاستفادة منها أم السَّهر على المصالح 
العامة؟ بالنسبة إلى الكواكبيء ثمّة أمر جلي واحد: لا بذ من حكم سليم 
لإحراز التقدم والازدهار ‏ هذا هو الاستنتاج الصريح نفسه الذي توصل إليه 
الطهطاوي قبل أكثر نصف قرنء» وهو الاستنتاج عينه الذي سيتوصل إليه 
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المفكرون النقديون العرب أيضاً بعد قرن من زمن الطهطاوي» وبعد التجارب 
المؤلمة التي مرّوا بها تحت حكم الأنظمة العربية الاستبدادية في حقبة ما بعد 
الاستعمار. 


يبدأ الكواكبي بطرح أفكاره عن الاستبداد مستعيناً ببعض التعريفات» ثم 
ينتقل لمناقشة هذا الموضوع على صعيد ارتباطه بالدّين والعلم والمجد والثراء 
والأخلاق والتعليم والتقدّم. وفي رأيه أن الاستبداد غير قابل للمحاسبة» وغير 
محدود» وتعسفي » ويخدم المصالح الخاصة» ويعزز انتحصار الحكم في يد 
شخص واحدء تتولى خدمته سلطة الحاكم العسكرية التعسّفية وجهل المحكوم 
الذي يعيق تقدمه. ويضيف أن كثيرين يلومون الإسلام على هذا الأمر. إنه اتهام 
مفهوم نظراً إلى السلوك الفاسد الذي يتّبعه عدد كبير من المسلمين الذين 
يُسقطون على الحكام الرهبة التي يُفترض أن يشعروا بها تجاه اللهء وبالتالي 
يدون أنفسهم عاجزين وغير مستعدين لمحاسبة حكامهم. إنه اتهام مفهوم أيضاً 
بما أن الحكام المسلمين يدّعون أنهم يحكمون باسم الله. بالنسبة إلى 
الكواكبي؛ حصلت هذه الانتهاكات في الشرق وفي الغرب على حدٌّ سواء. كان 
الإصلاح البروتستانتي بمثابة ثورة ضدَّ تلك الانتهاكات. ويضيف أن ثمة اعتقاداً 
سائدا بأن إصلاح الدين أسهل من إصلاح السياسة. وعلى سبيل المثال» استغل 
الإغريق والرومان القدماء الإيمان بتعدّد الآلهة لتشريع التعدّدية السياسية» لكن 
هذا ما سمح لأي كان بالمطالبة بامتيازات إلهية؛ كما أن تعدد الآلهة. باعتباره 
اعتقادا خاطنا فى 'المبدا»» لآايمكن استعمالة كتحل فعلى لمشكلة السلطة..وفن 
الديانة المسيحية» مُنح رجال الدين حقوقاً وامتيازات إلهية. وعلى صعيد آخرء 
أرسى الإسلام وحكم الخلفاء الراشدين الأربعة الأوائل حكماً عادلاً (من 
الواضح أن الكواكبي» ككثيرين آخرين» اعتبروا تلك الحقبة مثالية). وبحسب 
رأيه. دعا الإسلام إلى العدالة والمساواة وحكم يرتكز على المشورة» وقد منع 
فرض سلطة مطلقة على الشؤون الخارجة عن إطار الدّين. غير أن الحكام 
المستبدين شوّهوا هذه الرسالة» وأدّى طغيانهم إلى إضعاف قدرة الشعب على 
مساءلة الذات أو الآخرين» بمن فيهم الحاكم» وإلى التأثير سلباً في قدرته على 
التمييز بين الخطأ والصواب» والقضاء على آخر ذرّة شجاعة لديه. وهو ما عرّز 
أيضاً طغيان الحاكم. كذلك», أخمد الحكام المستبدون نور المعرفة» سواء أكان 
في العلم أم في القرآن الكريم» ولاسيما أن القرآن يحرّم عبادة أحد غير الله. 
يقول الكواكبى إن القرآن يتضمّن المبادئ الجوهرية للمعرفة العلمية التى اكتسبها 
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العلماء الغربيون لاحقاًء ما يؤكد قيمة القرآن» وهى نظرية لا تزال تُعتمد حتى 
يومنا هذاء إِلّا أن كثيرين من المفكرين النقديين العرب يعارضونها بشدّة. وهو 
يرى أن الجهل يؤدي إلى زيادة خوف الشعب ورضوخه إلى حذ أنه يعتبر 
التتعباده أمزاً طبيعيا بل إيجابياً. وتتطبق الآلبات لفسهااعلى المستبدين 
الأصغرء وعلى رجال الدين الضَّغار والكبارء والآباء الجاهلين» والأزواج 
المغفلين ورؤساء الجمعيات. 


وفق تظر الكواكبى رشك الابتيداة مصدراً لجميع أشكال الفساد: فهو 
يفسد العقل والدّين والتربية والعلم والأخلاق؛ كما أنه مصدر للظلم والذل 
والجهل والفقر والبطالة والخراب. ويزعم البعض أن الاستبداد يلين الشخصية» 
ويعلّم الطاعة» ويدررّب الشعب على احترام الحكام» ويقلص الفساد ويقلل من 
الجرائم. وبحسب الكواكبي» يصبح يصبح الناس «ليّنين) بعد خسارة كرامتهم بدل 
وحشيتهم؛ ؟؛ ويصبحون راضخين 1 من الجبن والخوف» للإتشحة اتنا 
شخصي ؛ ولخت القوي بداعي الكرة البجنيت ويتقلمن الفساد نتيجة 
الخفية ل مك ويؤكد الكواكبي أن المبادئ 0 لسرم 
وجود حرية التفكير والتعبير. لقد أجمع الحكماء على الصعوبة الشديدة في 
شفاء البلدان من الفساد الأخلاقي. لطالما حاول الأنبياء حماية الأمم من الفساد 
عبر تحرير عقول الشعوب من فكرة عبادة آلهة أخرى غير الله» وعبر تقوية 
بعاصم 0 0 استعادة إرادتهم وعلىٍ ا والتصرت بحرية. 
العرير الحديئة). اي 0 0 اا القدامى 8 طَريق الأنساء تحن : 
تحقيق التحررء بدءاً من الدّين وصولا إلى تحرير الضمير والتعليم ا 
أما المجدّدون الغربيون» فقد اختاروا طريقاً مختلفاً» وخرجوا من إطار الدين 
ليدخلوا في دائرة التعليم الطبيعيء؛ علماً أنهم كانوا مقتنعين بأن الدّين 
والاستبداد مترابطان. لكن الشرقيين يختلفون عن الغربيين الذين لديهم نزعة 
مادية. لقد برهن المسلمون العرب عن إمكانية إقامة توافق بين المعرفة والدّين. 
مجال التعليم الذي» بحسب قوله. يُعدَ العقل لإطلاق الأحكام الصائبة» 
والفكن المتطقى والاشقيعات» إلى تانب المعابرة والقدزت غتلى العاذات 
الغسنة .وزبيا شكل غيات::هذا التعليم أكبز كارثة ف الشرق» لا يعكن 
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فعالجنيا فى ظل الانصيداة الساقد. بولسوع الحظ :هذا ما يقوله المفكروة 
العرب التحاليون. من الواقع الذي يعيشونه بعد مئة سنة من زمن الكواكبي. 
ويتركز همّهم الأول على مشكلة تدمير العلم والمجتمع بسبب الأنظمة 
الاستبدادية في حقبة ما بعد الاستعمار”*". 


وبغية تحرير الشرق من كارثة الاستبداد» يطالب الكواكبى المسلمين 
بالتنبّه لتعاليم نبيّهم وديانتهم المنوّرة» كما يدعو العرب غير المسلمين إلى 
الدوس على الجراح والمآسي التي قد يكونون عانوها بسبب إخوانهم 
المسلمين» وأن يترفعوا عن الانقسامات الطائفية والدينية» وأن يجعلوا الدّين 
معلا بغنياة الاكرة»- على أن ين سن النحزة الإنساني بشؤون هذا العالم. 
حتى إنه يدعو الغربيين إلى مساعدة الشرقيين للتخلّص من قيود الاستعباد. 
وبحسب رأيه» يجب أن تتم مقاومة الاستبداد بشكل تدريجي وبسلاسة. 
ويجب إيجاد بديل من الحكم الاستبدادي». وهو ما يستلزم تحضيرا طويل 
المدى من خلال التعليم الشامل الذي يهدف إلى توضيح الهدف المنشود بدل 
تعزيز الرغبة في الانتقام. وإذا لم يحصل ذلك» فسيؤذي التغيير إلى استبدال 
هذا الاستبداد القائم باستبداد آخر. ويشكل رجال الدّين الموالون للسلطة» 
وقوى الإرهاب والمال» والاعتياد على الوضع القائم» أدوات استبدادية نافذة 
لا يمكن الوقوف فى وجهها من خلال انتفاضة عابرة» بل من خلال تحوّل 
شعبي تدريجي. ا المثير للاهتمام أن نشاهد الناجين من تسلّط الطغاة 
العرب الذين حكموا في أواخر القرن العشرين وهم يقترحون تنفيذ هذا النوع 
نفسه من المقاومة. وبالنسبة إلى الكثيرين منهم»ء فإن أول ما يجب فعله هو 
إعادة بناء النسيج الاجتماعي وإعادة تأهيل القدرات البشرية الأساسية» مع 
تحديد أهداف اجتماعية بسيطة وتدريجية بدل اللجوء إلى المجابهة السريعة 
والمباشرة التي تُعتمّد في الثورات الكلية”*". 


(5") في 7٠٠١/1/7‏ أصدرت جريدة النهار اللبنانية عدداً خاصاً لملحقها الأدبي (العدد )77١‏ تحت 
عنوان «صنائع الاستبداد» إجلالاً لاثنين من أعضائها البارزين: الكاتب سمير قصير ومديرها جبران تويني 
اللذين تمٌ اغتيالهما في بيروت بسبب نقدهما للنظام السوري. ومن الواضح أن عنوان العدد هو صدى لكتاب 
طبائع الاستبداد للكواكبي. . وتعود افتتاحية العدد إلى نقد كواكبي للاستبداد» وتربط هذه الافتتاحية مقالاتها 
بالنقد الأول لكواكبي حول النهضة. وقد شاركت في الملحق وجوة بارزة في النقد العربي المعاصر من سورية 
والعراق ومصر ولبنان والمغرب والبحرين. 

(5") انظر مثلاً ما كتبه الكاتب ياسين الحاج صالح» في: الحياة (في قسم «تيارات» الذي يصدر أيام 
الآحاد) وفي النهار وأماكن أخرى. 
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عادت مسألة الحكم إلى الواجهة مجدداً بعد الكواكبي بحوالى عقدين» 
لكنها ارتبطت هذه المرّة بعملية إلغاء حكم الخلافة على يد مصطفى كمال 
أتاتورك» في العام .١975‏ فأدّت هذه الخطوة إلى احتدام الجدل حول ضرورة 
أن يستعيد العرب حكم الخلافة» وأن يعيدوا نقلها إلى الأراضي العربية. وفي 
العام 1575» شارك علي عبد الرازق» وهو مفكر مصري تدرّب في جامعتي 
الأزهر وأكسفوردء في السجال القائم عبر كتابه الإسلام وأصول الحكم. حيث 
يعتبر أن الإسلام لا يدافع عن نوع محذد من الحكمء وأن المسلمين أنفسهم 
مسؤولون عن اختيار نوع الحكم الذي يناسب احتياجاتهم في العصر الراهن» 
واستناداً إلى تجارب إنسانية حصلت في أنحاء مختلفة من العالم: «لا شيء في 
الدّين يمنع المسلمين من منافسة الأمم الأخرى في العلوم السياسية والاجتماعية 
كافة. يملك المسلمون حرية هدم هذا النظام البالي (أي نظام الخلافة) الذي 
دفعهم إلى التقليل من شأنهم وإهانة أنفسهم. كما لديهم كامل الحرية في إرساء 
أبس مملكدهم وتنظيي :ذولنيه ؤفقا لمفاهيم أكثر حداثةَ عن الروح الإنسانية» 
ووفقاً لمبادئ الحكم التي ثبت تميزها وصرامتها بفعل تجارب البلدان»". 

وفقاً لعبد الرازق» تستند فكرة أن الإسلام يدافع عن حكم الخلافة باعتباره 
شريعة قانونية وسياسية إلى مفهوم غامض يتعلق بخلافة النبي محمد الأولى. 
وبحسب رأيه» توفي النّبي محمد من دون أن يحدّد شكل الحكم الذي يجب أن 
تتبعه جماعة المؤمنين بعده» لأنه فهم أن مهمّته هي في المقام الأول روحية 
وليست سياسية. إن واقع أن أول الحكام الذين قادوا هذه الجماعة كانوا أتقياء 
ومسؤولين عن شؤونها الدّنيوية أعطى انطباعاً بأن قيادة الجماعة يجب أن تكون 
دينية وسياسية في آن». على اعتبار أنها مسألة مبدأ وعقيدة» وهو ما أوجد 
بالتالي طاموة الخاافة لكن الحكام اللاحقين عمدوا إلى التلاعب بهذا التقليد 
الراسخ خدمة لمصالحهم الذنيوية الشخصية» ومنعوا تطوّر الفكر السياسي 
المستقل: «هذه هي الجريمة التي ارتكبها الملوك الطغاة بحق المسلمين. هم 
أخفوا عنهم جوانب من الحقيقة وجعلوهم ينحرفون عن الطريق الصحيح. كما 
عمدوا باسم الدّين إلى إبعادهم عن طريق النورء وعاملوهم بتعسّف» وأهانوهم 


(7") انظر: علي عبد الرازق» الإسلام وأصول الحكم (القاهرة: مطبعة مصرء 1970). وتمٌ أخذ 
الاقتباس من نسخة المؤسسة العربية للدراسات والنشر (بيروت)» عام :.7٠٠١‏ ص 187. 


16 





ومنعوهم من دراسة العلوم السياسية. وباسم الذين أيضاًء خانوهم وأطفأوا شعلة 
ذكائهم بطريقة جعلت الدين ملجأهم الوحيد. حتى في إطار المسائل التي تتعلق 
بأمور إدارية بسيطة وسياسية بحتة»”"". 

تعرض هد الكناب ليجو ععفاه ومُنع مؤلّفه من تولّي أي منصب في 
الدولة. كما اتهم بإقامة تمييز غريب عن الإسلام له طابع مسيحي بين الشؤون 
الروحية والسياسية. لقد قيل إن الإسلام» على عكس المسيحية» لا يقتصر على 
رسالة روحية» بل يشمل أيضاً قانوناً يستلزم نفوذاً سياسياً لتطبيقه. هكذا أدَى 
إنكار هذا الجانب من الإسلام إلى إضعاف قوّته» الأمر الذي صبّ في مصلحة 
الغرب. كذلك». انحرف عبد الرازق في طريقة تفكيره الفردي عمًا أجمع عليه 
العلماء السابقون والحاليون» الذين أسَسوا مفهوم الخلافة ورسّخوه استناداً إلى 
القرآن الكريم والتقاليد المقدسة. ووفقا لعبد الرازق» كان يجب فهم هذه الخلافة 
الإسلامية على أنها ديمقراطية وحرّة» وترتكز على التشاور» وتستمد شرعيتها من 
جماعة المؤمنين» لا من الله وحده بمعزل عن هذه الجماعة. وتجدر الإشارة هنا 
إلى الطريقة التي تحوّلت فيها فكرة الديمقراطية» المأخوذة عن الغرب كما هو 
واضح. إلى معيار للتقييم» حتى بالنسبة إلى من يزعمون أنهم يميزود أنفسهم 
والإسلام عن هذا الغرب. والجدير بالذكر أيضاً هو هذا الاهتمام الواضح بالنفوذ 
المرتبط بالإسلام كديانة وإرث ومؤسسة سياسية. كان عبد الرَازق تلميذا لمحمد 
عبده؛ وكانت آراؤه بشأن نظام الخلافة ووجود عقيدة حكم ملموسة في الإسلام 
ترتكز على دوافع هذا الأخير الإصلاحية. لكن ما يثير السخرية هو أن هذه الآراء 
كانت تتعارض تماما مع اراء تلميذ اخر من تلامذة عبده المتفانين» وهو رشيد 
رضا الذي استند إلى تلك الدوافع الإصلاحية نفسها للدفاع عن نظام الخلافة 
باعتبارها شريعة إسلامية وضرورة ملحّة”*". ومن الواضح أن رضا اختار التوجّه 
السلفي في الإصلاح الإسلامي. ويجسّد هذان التوجهان الاحتمالات المعاكسة 
لاستراتيجية عبده التصالحية في مجالي الإصلاح والعصرنة. 


بعد عام واحد من صدور كتاب عبد الرّازق» أثار كتاب آخرء نُشر في 


القاهرة» غضب الأوساط المحافظة» هو كتاب طه حسين 2)١910/9-18489(‏ 


(فخرة المصدر نفسه » ص .18١‏ 
(0 محمد رشيد رضاء الخلافة والإمامة العظمى (القاهرة: مطبعة المنارء .)١9471‏ وطه:ث» ,18100020 
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الذي يتناول موضوع الشعر في مرحلة ما قبل الإسلام» وعنوانه في الشعر 
الجاهلي” ". ففي هذا الكتاب» يطرح حسين أسئلة حول صحة وجود الشعر في 
مرحلة ما قبل الإسلام بالطريقة التي قُدَّم بها تقليدياً» حتّى في القرآن الكريم. 
السك صمي سرحسيا تو لما يرون إلى الشك في مصداقية القرآن الكرهم» يل 
إلى التحقق من الادعاءات المتعلقة بالشعر في مرحلة ما قبل الإسلام» مستخدما 
متهخ الشك .عند ذيكارت» وقد استنتح حسين أن الشعر: في مرجلة ما قبل 
الإسلام كان مصئّعاً على تجارب وحقائق ماضية كي يُعتبّر سابقاً للأدب 
الإسلامي وللتّمييز بين ذلك الأدب الإسلامي وأدب ما قبل الإسلام. واتهم 
حسين بإثارة الشكوك حول المعتقدات التقليدية والدينية» ومُنع نشر الكتاب. 
كما أقيل من منصبه كعميد لكلية الآداب فى جامعة القاهرة» لكن سرعان ما 
يد إليه اعتباره في عهد الحكومة التالية التي كانت أكثر تساهلاً. ومع ذلك» 
بقي الكتاب خاضعاً للرقابة حتى العام :2١199405‏ حين صدرت نسخته الكاملة 
باللقة العروية المج الي 


على مدار النصف الأول من القرن العشرين» استمر الجدل المتعلّق بالهوية 
والتقدم والتحررء وازداد حذةً. وبعد توقيع المعاهدة الإنكليزية - المصرية» عام 
كت29 لإنهاء الوجود البريطانى فى مصرء ألف طه حسين كتابه الشهير مستقبل 
الثقافة في مصرء الذي صدر للمرة الأولى عام 5777974. توجه طه حسين فيه 
إلى شباب الجامعة في مصر وعرض آراءه حول الثقافة والتعليم في مصرء التي 
كانت قد ثالت استقلالها حديثاً: وسرعان ما عمل على تنفيذ بعض من أفكارة 
بصفته مستشاراً في وزارة التربية والتعليم بين عامي ١947‏ و219454 ثم وزيراً 
للتربية بين عامي ١0‏ و5ه19١.‏ 


(9) طه حسين» في الشعر الجاهلي (القاهرة: دار النهار للنشر والتوزيع» .)١9957‏ 

(40) نُشْر كتاب في الشعر الجاهلي في : مجلة القاهرة» العدد ١59‏ (نيسان/ أبريل .)١1995‏ ونُشر مع 
ملف المحكمة التي أدانت هذا الكتاب عام 414717 إلى جانب عدد من المقالات التي علّقت على حكم المحكمة 
وعلى أعمال طه حسين من صفحة ١؟‏ إلى صفحة .١١14‏ ويُعتبر شكيب أرسلان من أقوى ناقدي أفكار حسين 
حول الشعر الجاهلي» انظر: شكيب أرسلان» «الشعر الجاهلي : أمنحول أم صحيح النسبة؟»2 في : محمد أحمد 
الغمراوي» النقد التحليلٍ لكتاب «في الأدب الجاهلي» (القاهرة : المطبعة السلفية» 1978). ويناقش أرسلان 
بأن حسين كان ببساطة يكرّر وجهات النظر المستشرقة الغربية. 

)5١(‏ طه حسين» مستقبل الثقافة فى مصر (القاهرة: مطبعة الثقافة» 22١955‏ وقد ترجمته سيدني غليزر 
إلى اللغة الإنكليزية. فى: -0 :170 ,ناماع ستطامه 7[ا) امبرو در بها [ لت إن لاط 17:6 ,رخاء 1922© تزعصلاك 
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كان طه حسين يهدف في كتابه قبل كل شيء إلى عرض المبادئ التوجيهية 
الخاصة بالسياسات الثقافية والتعليمية» التي يُفترّض أن تدعم استقلال مصر على 
المستويات الاقتصادية والتعليمية والثقافية. هو يبني هذه المبادئ على طريقة فهم 
معيّنة للهوية الثقافية في مصرء وتقضي هذه المبادئ بإضفاء طابع أوروبي واسع 
النطاق على البلد من خلال تبني المعرفة والسياسات الأوروبية: 


بهدف التحوّل إلى شركاء متساوين في الحضارة مع الأوروبيين» علينا أن 
نقوم حرفياً وصراحة بكل ما يفعلونه. علينا أن نتشارك الحضارة الراهنة معهم. 
بكل جوانبها الإيجابية والسلبية» بدل الاكتفاء بالكلام أو المبادرات العابرة. كل 
من يوصي باتخاذ مسار عمل مختلف يكون مخادعاً أو مخدوعاً. يكفي أننا 
نميل بشكل غريب إلى تقليد الغرب في حياتنا اليومية» ولكننا ننكر هذا الواقع 
بكل خبث في كلامنا. إذا كنا نكره الحياة الأوروبية فعلاء فما الذي يمنعنا من 
رفضها كلياً؟ وإذا كنا نحترم الأوروبيين صدقاً. كما يظهر ذلك من خلال 
تبتينا الكامل لممارساتهم» فلماذا لا نحرص على إيجاد انسجام بين كلامنا 
وأفعالنا؟ هكذا يصبح الخبثاء أولئك الأشخاص الذين يشعرون بالفخر والقلق 
للتغلب على عيوبهم”“''. 


وفقاً لطه حسين» العلم والديمقراطية وحدهما قادران على تمكين أي بلد 
مستقلّ حديثاً. وفى رأيه. لا يمكن أن تؤدّي أية استعارة واسعة من أوروبا إلى 
لفنيد كوية البلة الأمبلهة» أذ الورونا وممير لبا ريلد عق تعضيها فلا 
وفي الواقع» لديانتيهماء المسيحية والإسلام» جذور مشتركة في الشرق الأدنى» 
وقد تشكلت تقاليدهما الفكرية نتيجة لالتقاء هاتين الدَّيانتين مع الإرث الفلسفي 
الإغريقى نفسه. ويضيف حسين أن الفكر الأوروبى فى معظمه يعود فى الأصل 
إلى الفلجية الاتاحمية الى بعادت فى القروت الوط : فلن الجاضتى .قار وت 
اناه الكساية من اذل (إقزاقة عدد اهو العا مين النقافنة ١‏ تيناد واد عه 
ذلك. وبما أن الإسلام. على عكس الثقافة المسيحية الآوروبية» ليس لديه نظام 
الإكليروسء» فهو لا يحتاج إلى المرور بعملية العلمنة» ويمكنه بالتالي قطف 
ثمار تلك العلمنة مباشرةً. ثم يدحض طه حسين الأفكار النمطية التي تعتبر 
أوروبا أمّة مادية وشرّيرة» وتعتبر الإسلام أمّة روحانية وصالحة. ويضيف أن 


(؟5) طه حسين» مستقبل الثقافة فى مصر: الجزء الأول (القاهرة: الهيئة المصرية للكتاب» »)١997‏ 
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الإسلام ما كان ليغير مصر القديمة جذرياًء كما أن المسيحية ما كانت لتغير 
أوروبا في العمق. فمصر المستقبلية تحتاج إلى إيجاد جذورها في مصر القديمة 
التي حافظت, منذ أقدم العصورء على روابط وثيقة مع القارة الأوروبية» على 
طول البحر المتوسط» عن طريق التجارة والفتوحات والثقافة. ثم يذكر حسين 
القارئ بأن الإسكندرية كانت مركز الثقافة الإغريقية والهلينية لفترة طويلة. وتعود 
الفجوة الراهنة بين مصر وأوروبا إلى عوامل تاريخية محتملة» أبرزها الهيمنة 
العكنانبة الطلويلة التق اتفكميف سليا على مصير 


نظرأً إلى هذه الخصائص المشتركة كلهاء يرى حسين أن مصر يجب أن 
ريا لباب طريي اروويا: لا بلدا شرقياً: .لكن على الرغم عن بوغبة سين 

فى التقليل من أهمية العلاقة الثنائية القائمة بين أورويا والإسلام» فإنه يبني 
معام ع كا جوهرية عن الغرب والشرق» ويبدأ مقالته بالأسئلة التالية: 
اهل تنتمي مصر إلى الغرب أم إلى الشرق؟ أو «هل العقل المصري غربي أم 
شرقي؟2 (يشير الشرق هنا إلى الصين واليابان والهند» ويشير الغرب أساساً إلى 
أوروبا والولايات المتحدة): «في البداية» يجب أن نجيب عن السؤال الجوهري 
العالى © هل تعمى ممصن إلى الشرق أو الغرب؟ بطبيعة الأحوال» أعني هنا 
الشرق والغرب بالمعنى الثقافي لا الجغرافي للكلمة. يبدو لي أن في العالم 
ثقافتين مختلفتين على نحو كبير ومتغارضتين على تحو مرير. القد. وُجدت 
الثقافتان منذ قدم الزمان» إحداهما في أوروبا والأخرى في الشرق الأقصى). 
يجيب طه حسين عن هذه التساؤلات بصرامة: «نحن المصريين يجب ألا 
نفترض وجود اختلافات ثقافية بيننا وبين الأوروبيين» سواء أكانت ضئيلة أو 
قوية» ولا أن نستنتج أن الشرق الذي ذكره كيبلينغ في مقولته الشهيرة «الشرق 
شرق والغرب غرب ولن يلتقيا»» ينطبق علينا أو على بلدنا. . . بما أن بلدنا 
لطالما شكل جزءاً من أوروبا على مستوى الحياة الفكرية والثقافية» في جميع 
أشكالها ار 


(55) المصدر نفسهء ص 1-١5‏ و57. والجدير بالذكر أن وجهاً مصرياً آخر للنهضة قد طرح السؤال 
عينه وأجاب عنه بحز م أكبر كثيراً عام ١97/8‏ : رفض سلامة موسى (18417 -1958) رفضاً قاطعاً كلّ 
الادعاءات حول الشخصية العربية أو الآسيوية أو الشرقية لمصر. وناقش قائلاً إن الوقت حان للمصريين لكي 
يقفوا وقفة حازمة ويعترفوا بمويتهم الأوروبية بعد ٠‏ سنة من التردّد. فبرأيه» أدرج كل من نابليون ومحمد 
ا ل لل ل ل ا ا 
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ويرى طه حسين أنه مثلما تمكنت اليابان من تبتي العلوم والتكنولوجيا 
الأوروبية مع الحفاظ على إرثها الثقافي» يجب أن تكون مصر قادرة على القيام 
والمكل مما .ديد لآن مص كانبي تريظها :دوم علافات أقررى باووزيا: 
وتجدر الإشارة إلى أن بناء وتعريف هوية مصر الثقافية كانا يهدفان إلى تأمين 
ركيزة لمجموعة السياسات التي أراد حسين الدفاع عنهاء وتحديدا في مجال 
التعليم. فبالنسبة إليه» كان من مسؤولية الدولة أن توفر إرثا ثقافياً من خلال بناء 
شبكة واسعة من المدارس في أنحاء البلاد» وتعزيز عملية تعليم اللغة العربية 
بهدف السماح للناس بالحصول على المعرفة الغربية الحديثة التي لا يمكن 
توفيرها إلا من خلال عمليات مكثفة من الترجمة. فضلاة عن ذلك كان لا بن 
من أن يخضع التعليم الديني» الإسلامي والقبطي في آنء. لرقابة الدولة» وأن 

مزه شال اتكليف القاؤلة “هذه الموتماك عبر تعس عدم طالب المركزية 
والتجانس الذي كان يُتوقّع أن تحققه الدول بعد الاستقلال في أثناء عملية 
التتحديث. وسرعان ما أصبح تعريف الهوية الثقافية المصرية بهذا الشكل مثيرا 
للجدل. لكن لم تختفب الحاجة إلى التعليم المعاصر والعلوم الحديثة» وأقدمت 
بلدان كثيرة على بناء أنظمة مدرسية شاملة» وهو ما رفع مستويات محو الأمية. 
غير أن هذه الأنظمة عانت سوء الإدارة والتحوّلات الجذرية المشتركة بين دول 
بعد الاستقلال ودول بعد الاستعمار. أدّت هذه النية الإرادوية الكامنة وراء 
مشروع الدولة هذا إلى نشوء ظاهرة الدولة المتسلطة» وإضعاف مختلف القوى 
الاجتماعية النقابية التي تطبع هذه الدول. أخيراء نسب حسين دورا بارزا إلى 
مصر الحديثة والمتعلمة فى الحياة الثقافية والسياسية السائدة فى الوطن العربى» 
واقترح أتر اع متغيلنة زه الفدبالك القافية :و البننافينة التي سكن أذ لقره 


لا يزالون يعترفون ببويتهم الشرقية يعود إلى كرههم لأوروباء ويجب عليهم أن يُدركوا أنهم لن يستفيدوا بشيء 
إن ربطوا أنفسهم أو مصر بالشرقء أمّا أوروبا فلديها كل ما هو نبيل لتقدمه : الفلسفة العالية المستوى 
والأدب الراتي والفن العريق (على عكس الأشكال الشرقية البشعة والمبتذلة للموسيقى والرقص»). بالإضافة 
إلى الإنجازات العلمية. كما رأى أن الأوروبيين هم من أرق من وُجد على كوكب الأرض حيّ الآن» وأن 
الثقافة الأوروبية هي أكثر الثقافات تطوّراً. وشعر بوجوب دراسة ثقافة العرب والأدب العربي دراسة تراثية 
وعلى أكمل وجهء مثال الثقافات البابلية أو الفينيقية. علاوة على ذلك» اعتير الأدب العربي القديم أدباً غريباً 
بالنسبة إلى المصريين المعاصرين الذين يحتاجون إلى لغة وأدب يعتران عن عالمهم الحديث» فشسع المصريين على 
التحوّل إلى أوروبيين» وحتى من خلال الزواج المختلط. انظر: سلامة موسى, اليوم والغد (القاهرة: سلامة 
موسى للنشر والتوزيع» .)١979‏ 


لف 





مصر. لكن» سرعان ما سيصبح هذا الدور الريادي موضوع خلاف حاد في 
مجال الصراع على السلطة بين الدول العربية» في إطار المحاولات المثيرة 
للجدل التي تهدف إلى ترسيخ الوحدة العربية. فقد أدى نشوء دولة اسرائيل 
وانهزام الجيوش العربية عام ١154‏ إلى وصول القائد المصري الجذاب جمال 
عبد الناصر )١19176-1١914(‏ إلى الحكم في مصر. فتحوّل عبد الناصر إلى 
قائد عربي. وحتى قائد في العالم الثالث. وعمد إلى تعزيز الامال في إقامة 
دولة أو أمَّةَ موخّدة ومنتصرة تتحلى بمبادئ المساواة والعدالة والاشتراكية. لكن 
سرعان ما تحوّل إلى حاكم [....] لا يحتمل المعارضة والانتقادات. فتعّرض 
طه حسين للتهميش» وهذا ما حصل أيضا لمؤيدي المدرسة الليبرالية. لكن 
الإسلاميين كانوا هم الذين تعرّضوا لأشرس أنواع القمع» وكان من بينهم سيد 
قطب ,4)١955-1١907(‏ أحد أبرز منظري الإخوان المسلمين. 


ومثل طه حسين تماماً. عمل قطب في وزارة التربية المصرية في منتصف 
الأربعينيات. لكن سرعان ما اتّجه نحو المعارضة الإسلامية. وازدادت قناعة 
قطب - الذي كان ينتقد النظام الملكي ويعارض النظام الإقطاعي السائد في 
البلاد - بأن الإسلام هو السبيل الوحيد لإرساء العدالة الاجتماعية الحقيقية» 
وترسيخ الفضائل الأخلاقية والسياسية. ثم دعمته الوزارة في الذهاب إلى 
الولايات المتحدة للدراسة في مجال التعليم» فحصل على شهادة ماجستير من 
جامعة نورثرن كولورادو» لكنه قرر العودة إلى مصر قبل البدء ببرنامج دكتوراه. 
وخلال هذه الفترة» وقعت أحداث مهمّة في المنطقة: قيام دولة إسرائيل وانهزام 
الجيوش العربية عام »١45/4‏ واغتيال حسن البنَا )١954-19-05(‏ عام 2١959‏ 
وهو مؤسس حركة الإخوان المسلمين في مصر عام 6400978). وفي عام 
»؛ تمّت إطاحة النظام الملكي بعد انقلاب بقيادة ضباط عسكريين (انقلاب 
«الضباط الأحرار») حمّلوا النظام الملكي مسؤولية هزيمة العام ١444‏ في 
فلسطين» واتهموه بالانصياع للقوى الاستعمارية السابقة. وخلال الفترة القصيرة 
التي تلت الانقلاب» تعاون الإخوان المسلمون مع حكومة الضباط. لكن سرعان 
ما ظهرت الخلافات علنأًء حين حاولت الحكومة استمالة الإخوان المسلمين» 


(45) تم جمع تعاليم حسن البنَا ونشرها في اللغة العربية» في: حسن البناء مجموعة رسائل الإمام الشهيد 
حسن البنًا (بيروت : دار الأندلس» .)١915‏ ويمكنكم إيجاد ترجمة في اللغة الإنكليزية لمجموعة مختارة من هذه 
النصوص 2 في :ا لاأذواء كتنآ :لذن ,لإعاععاةء5ا) (906-1949 1) مانانه ق-له تتددمط زه كاعه7 عل ,اأعممء 11 وع رمك 
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لكنها رفضت تطبيق سياساتهم الإسلامية في البلاد. وقد أدى توثر الوضع هذا 
إلى نشوء صراع عنيف على السلطة. وعام 21454 أصبح قطب رئيس تحرير 
الصحيفة الرسمية الناطقة باسم الإخوان المسلمينء أي جريدة الإخوان 
المسلمونء التى أقفلت بعد فترة قصيرة. فوجّه الإخوان المسلمون انتقادات 
لاذعة إلى معاهدة العام ١404‏ التي وقّعتها مصر وبريطانيا العظمى» وقد أعطت 
هذه المعاهدة بريطانيا امتيازات عسكرية واقتصادية في مصر. ثم اعثقل عدد كبير 
من أعضاء حركة الإخوان المسلمين» وبينهم قطب. وبقي هذا الأخير مسجونا 
حتى إعدامه عام ١9557‏ بأمر من عبد الناصر بتهمة التآامر ضد الدولة. وسرعان 
ما أصبحت تلك السياسات الحكومية تجاه الناشطين المسلمين واستمالتهم 
وقمعهم دارجة في معظم الدول العربية بعد الاستقلال. 


وفي ظل ظروف ممائلة» طوّر سيد قطب أفكاره ونشرهاء وسرعان ما 
مالت تلك الأفكار إلى التطرف على نحو متزايد. فقد قدّمت للإخوان المسلمين 
وغيرهم من الإسلاميين الإطار الأيديولوجي لنشاطاتهو”''. وبالنسبة إلى قطب» 
كان الإسلام يحتاج إلى تجذد ثقافي من شأنه تلبية متطلبات مختلف الحقب 
الزمنية» لكن كان يجب أن يرتكز الآمر على مبادئ الإسلام الجوهرية التي 
اعتبرها أسلوب حياة متكاملاً. كان التجدّد يشمل مهمّتين: أولاهماء إنشاء نظام 
اجتماعي عادل يرتكز على مبادئ الإسلام؛ والثانية» ترسيخ المعتقدات 
والقناعات الداخلية التي من شأنها دعم هكذا نظام اجتماعي. ويستلزم هذا 
الأخير تقوية الإيمان الديني» وإنشاء ثقافة إسلامية جديدة على أساس رؤية 
ثقافية مبنية على الإصلاح. وفي نظر قطبء كانت المشكلة تكمن في أن عدداً 
كبيراً من أبرز الأساليب المعتمدة فى الإصلاحات التعليمية يعود فى الأصل إلى 
الثقافة الغربية» وهى ثقافة ظنها معادية للإسلام وتعانى نقاط ضعف كثيرة » 
أبرزها النزعة المادية. لكن» لم تكن النزعة الانعزالية خياراً وارداً بالنسبة إليه 


(45) انظر الكتب المترجمة لسيد قطب إلى اللغة الإنكليزية: سيد قطبء العدالة الاجتماعية في الإسلام 
(القاهرة: مكتبة مصرهء 959١)؛‏ بزعلل112 .8 صطه1 نإ 4عتقاقصه») ,«نهاع1 مذ ععقاكبال أمقعم5ى ,رطان © 5210 
.(23]10281,2000اع ]م1 5مه نامع 1[طباط عتحصة 15 :11ملآ بوعل8) مدعاخ ل تسد نز للرعااع1 

انظر أبنفما: سيد قطب» معالم الطريق (القاهرة: دار الشروق». ١٠١9١)؟‏ دعنرماعء1ة/1 ,طان0© 5210 
2001 رع ع5 80016 عتحطةا15 :تطاء7آ بع ل<) 

انظر أيضاً: سيد قطب. مقوّمات التصوّر الإسلامى (القاهرة: دار الشروق» 985١)؛‏ ,طانا0 4تزتزة5 
5ن عتططهاذ] :تزعومء1 75ع1]1) 102510 تنمآ نإ ع2 اخطهتنا ,سعاك 11071 عتدجنهاك[ 171 زه كعامء ةط عاكه8 
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لأن الآثار التي طاولت مختلف الثقافات كانت في رأيه واقعاً لا يمكن إنكاره 
ولا تجتبه. لذا استلزم التجدّد المطلوب استعارة انتقائية نقدية حذرة جداً: 


سرعان ما قدم الإسلام للبشر نظرية حياة متكاملة. . . 


لا يمكن أن تتأئّر كلياً أي نهضة تطول الحياة الإسلامية بالقوانين أو 
الأنظمة: أو من خلال إنشاء نظام اجتماعي على أساس الفلسفة الإسلامية. تُعتبر 
هذه الخطوة إحدى الركيزتين اللتين يُفترّض أن يستند إليهما الإسلام دوما في 
طريقته فى بناء الحياة. أما الركيزة الثانية» فهى نتيجة حالة نفسية موقتة متأثرة 
بشدة بنظرية الإسلام عن الحياة» وهي تؤدي دور حافز داخلي لإقامة هذا الشكل 
من الحياة وضمان التماسك على مستوى التشريعات الاجتماعية» والدينية» 
والمدنية كلها . 

لكن». كيف يمكن التأثير في النظرية الإسلامية عن طريق الثقافة» والمناهج 
التعليمية» وطرق التفكير التي لها طابع غربي في الأساس وتتعارض أصلاً مع 
الفلسفة الإسلامية نفسها؟ أولاء لأنها مبنية على أساس مادي». وهو أمر يتعارض 
مع نظرية الإسلام عن الحياة. ثانياًء لأنّ معارضة الإسلام تشكل جزءاً أساسياً 
من طبيعتهاء بغض النظر عمًا إذا كانت تلك المعارضة علنية أو ضمنية بأشكال 


كنا سيق وذكرناة. نوف قن شوييهنا فق الضولة الأول لعيفيا فين 
النظرية الغربية عن الحياة كوسيلة لإعادة إحياء نظريتنا الإسلامية. لذا ينبغي قبل 
كل شيء أن نتخلص من أساليب الفكر الغربي وأن نختار طرق الفكر الإسلامي 
الأصيل لضمان تحقيق نتائج صافية لا هجينة”». 


وبحسب قطبء تعود مجالات المعرفة كلهاء بما في ذلك العلوم الطبيعية 
والتطبيقية» إلى الرؤية العالمية المتعلقة بالثقافات التي تطوّرت فيها. وبالتالي» لا 
يمكق أنتكرن: ]ب اسكما ز عه ابعة قفن مخف العلرم الطزيعية». كماما مقل 
التربية وعلم النفس والتعليم» بالنزعة البراغماتية التي طغت على الثقافة الغربية. 
ويشير قطب إلى هذه الأنظمة في الولايات المتحدة وإلى عمل البراغماتيين من 
أمثال تشارلز بيرس وجون ديوي. وهكذا ركزت هذه النزعة البراغماتية على 


(57)انظر: سيد قطب. العدالة الاجتماعية في الإسلام (القاهرة: دار الكتاب العربي» 9458١)غ؛‏ 
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الجوانب التقنية من الأمورء وأحبطت التفكير النظري» وخدمت المقاربة المادية 
تُبرز الغرب وكأنه محوره. كذلك». يجب أن يتعرّف الطلاب إلى أدبهم الخاص 
قبل قراءة المؤلّفات الأدبية العائدة إلى الآخرين. وفى الفلسفة» يمكن أن يتعرّف 
المفكرون الغربيون إلى الطلاب شرط أن يكونوا قد تمرّسوا بالفكر الإسلامي. 
اسيك "جاهة الأزس ‏ تحلى عنمن المقاله إن المفحوين من المفال انم سينا 
)٠١”07- 480(‏ وابن رشد »)١١198-1١١75(‏ اللذين طوّرا فلسفتهما الخاصة 
عن طريق الاستعانة بالفلسفة الإغريقية» لا يمكن اعتبارهم مفكرين إسلاميين» 
بحسب قطب. كان ينبغي أن تضمن المناهج الدراسية حصول الطلاب على 
التدريب بحسب تقاليدهم الخاصة قبل اكتشاف تقاليد الآخرين بحذرء وتحديداً 
هيئات المعرفة والمعتقدات الغربية. فهذا النوع من التربية وحده يمكن أن يمنح 
المسلمين شعوراً قوياً ومتجذداً تجاه طبيعتهم الدينية والأخلاقية والمعرفية. ومن 
الواضح أن وجهة النظر هذه كانت موقفاً ثقافياً دفاعياً ()دتدهناء6:ه2م) بارزاًء 
سرعان ما استمال عدداً متزايداً من الناس فى النصف الثانى من القرن العشرين. 


تعرض هذه الجولة السريعة على الأفكار التى قدّمها المفكرون العرب 
وناقشوها من منتصف القرن العادع مدير الح معن القرة العشرين» نظرة 
عامة إلى الهموم التي كانت تشغلهم. لا تكمن أهمية هذه الأفكار قبل كل شيء 
فى عمقهاء أو أصالتها أو تماسكهاء بل في المكان الذي تحتله في الجدالات 
عر العامة في تلك الحقبة» سواء أكان فى العيعف اليومية أم فق لتقيو انع 
الدورية أم في الكتيبات أو الكتب؛ فقد أدّى بعض الأفكار إلى نشوء جدل 
محتدم» وأثار بعضها الآخر إدانة شعبية عامة» في حين أثارت أفكار أخرى 
حماسة شديدة. كما احتل عدد من مؤيديها مناصب رسمية بارزة» ونجحوا فى 
تطبيقها في السياسات العامة. كان اهتمام هؤلاء القفه رون علي الرشع من تر 
ميولهم التي راوحت بين النزعات الليبرالية والمحافظة» والعلمانية والدينية 
والتوافقية والدفاعية (00]601105150) والسلفية - ينصبٌ على المسائل الثقافية 
والسياسية الجوهرية المذكورة فى هذا الفصل : الهوية (نظرة إلى الذات وإلى 
الآخر)؛ الدّين؛ التعليم؛ النساء؟ الحكم: أدَت أحداث منتصف القرن العشرين - 
أي نشأة الدول العربية المستقلّة بعد حقبة الاستعمارء ونشوء دولة اسرائيل» 
وتفاقم صراع القوى الذي طبع الحرب الباردة في المنطقة ‏ إلى تزايد خطورة 
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هذه المسائل؛ فقد أدّت الهزائم المتلاحقة على يد إسرائيل» وتشدد القمع الذي 
فرضته الدولة» ونشوء الأصولية الإسلامية» وانعكاسات السياسات النفطية 
والاقتصادء فضلاً عن تزايد التدخل الغربي في العقود الأخيرة من القرن 
العشرين» إلى تأزّم ظروف الجدل القائم. ومقارنة بالجوّ القمعي الراهن» كانت 
النهضة الأولىء بالنسبة إلى العديد من المفكرين العرب المعاصرين» حقبة أكثر 
إيجابية بكثير على ما يبدوء إذ كانت تتمتع بثقة أكبر بدوافعها التحررية وبتفاؤل 
أشد بمشاريعها الإصلاحية. كذلك» تبدو تلك الفترة بعيدة جداًء وكأنها حقبة 
قديمة لا تمث إلى الزمن الحاضر بأية صلة. ما الذي سبّب هذا التباعد؟ ماذا 
حصل للإرث الذي خلفته النهضة الأولى؟ هل تحقّق أي تجددء أو تحرر أو 
إصلاح فعلياً؟ فإذا تحققء أين هي انعكاسات تلك الإنجازات؟ وفي حال 
العكسن) بالق رن دون حصول ذلك؟ وكيف يُعقّل أن وطن العرب 
التساؤلات عينها لأكثر من خمسة عشر عقدا من الزمن» ومع ذلك يبداون في 
كل مرة من الصفرء ومن دون وجود أي أساس يُستئّد إليه؟ هل كانت الجهود 
المبذولة في القرنين الماضيين كلها مجرّد ممارسات بائسة لا نفع منها؟ تشكل 
هذه الأسئلة المُرّة بشأن النهضة الأولى» كما سنرى في الفصل الثاني» جزءاً 
لا يتجرّأ من مشاغل النهضة الثانية. 
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الفصل الثاني 


الفكر النقدي بعد نكسة عام 1177 


أولاً: التمثيل الدرامي والوجودي للتقد في اليوم التالي للهزيمة 


١‏ حفلة سمر من أجل ه حزيران 


تدور أحداث مسرحية سعد الله ونوس». حفلة سمر من أجل ه حزيران 
.)١938-1970(‏ حول ليلة افتتاح مسرحية بعنوان «صفير الأرواح»» علماً أن 
المسرحية لن تنطلق أبدا"'". تقع أحداث ليلة الافتتاح في مسرح حكومي غداة 
حرب حزيران/ يونيو .١19571‏ وكان المدعوّون من الشخصيات الرسمية إلى جانب 
عامّة الناس وعدد من اللاجئين. جلس هؤلاء في مقاعدهم بانتظار بدء المسرحية. 
كانت الأنوار مضاءة في المسرح وفي قاعة المتفرّجين في آن» وكان الستار 
مرفوعاء وكتب على لوح موجود على المسرح: «في تمام الساعة التاسعة إلا ربعا 
من صباح الخامس من حزيران 19717. شنت إسرائيل - دولة تمثل أخطر 
وأصعب أشكال الإمبريالية العالمية - هجوماً صاعقا على الدول العربية فهزمت 
جيوشها واحتلّت جزءاً جديداً من أراضيها. لئن كان الهجوم قد كشف بجلاء 
شراسة الإمبريالية وأخطارها المحدقة فإنه قد كشف بجلاء أكثر حاجتنا إلى أن 


)١(‏ نُشْرّت أعمال سعد الله ووس مؤخراً في: سعد الله ونوسء, الأعمال الكاملة» "اج (بيروت: دار 
الآداب» 0000 واخترنا جميع الاقتباسات من هذه المجموعة وأنا من ترجمها إلى اللغة الإنكليزية. . ويتضمن 
المجلّد الثالث سيرة حياة ونّوس المفصّلة» وقائمة مراجع لكتاباته؛ بمافيها معلومات حول ترحمة مسرحياته 
الفردية وأدائها. ويمكنكم إيجاد ترحمة باللغة الإنكليزية لمسرحياته في : 57077 ,.0ء ,أكبالالة1 هملقطكا مسلدك 
أكنالا 1 112013 قتطلة5 220 ,412-451 .مم ,(2003 ,ككام80 علصتاءتعاصآ اهلا برع اا) بروم1م امل ل :دبرواط عتطهكل 
.77-10 .مم ,(1995 رووع1 '(1]1و1ء019لآ 1201322 :111 ,داماع صتمده1810) مدنبه 0[ عتطه ل 1/0071 ,معااخ تتعع 10 له 
يمكنكم إيجاد بعض مقالاته وبعض النصوص باللغة الإنكليزية حول عمله في: : 1996-1997) 010ه1-1ل 

. < مطمه.171/7/.31[2010//:ماغط > ,(2001 لمة 


وفي المسرح العربي» بما فيه مسرحيات ونَوس» انظر : 270151 010 ,كه 1اذاوط ,دناعم ,لفل ج11 لنخقة/13 
.(2006 رؤوع]2 عتطاع لدعلا ءزءع55نا5 :[]] ,مأععصةصط) رتم1 برام ع[ا 10ته مرلن) 81117 ©1711 :1722172 410ل د 
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نرى أنفسنا إلى أن 7 في مرايانا إلى أن نتساءل: من نحن؟ ولماذا؟)”". 


بعد مرور بعض الوقت» يفقد المتفرّجون صبرهم ويصرخون تعبيراً عن 
غضبهم بسبب التأخير في بدء المسرحية» فيُلقون تعليقات ساخرة مثل «هل هذه 
مؤامرة إمبريالية؟»» «هل نسي الممثلون أدوارهم؟»., «هل من أزمة وراء 
الكواليس؟». أخيراًء يظهر مُخرجٍ المسرحية على المسرح ويوجّه الكلام إلى 
الجمهور. وفي هذا السياق» يضيف ونوس في ملاحظاته الأوّلية أن المُخْرجٍ كا 
في الوقت عينه - كما هو مألوف في «بلدنا» (في إشارة إلى سورية» وإلى أي بلد 
عربي آخر أيضاً) - مدير المسرح ومُخرج جميع المسرحيات التي تُعرّض فيه 
وهو يريد بهذا التعليق التلميح إلى النمط السائد المبني على تراكم السلطات 
واحتكارها. وبالعودة إلى المخرج» يعتذر هذا الأخير للجمهور ويقترح أن يفسّر 
لهم سبب التأخير والارتباك الحاصل» فيقال إنه أراد إنتاج حدث فني يكون على 
مستوى الظروف المأسوية التي تعيشها البلاد. ويضيف أنه فكر في البداية في 
إقداد اممنة سعرية : لكى سرض انها ادك أذ الناتن تقلروا المشاني والتسر ا 
قرّر تقديم مسرحية» وحين لم يجد مسرحية مناسبة في المراجع المتوافرة» عمد 
إلى تكليف كاتب لتأليف مسرحية له من شأنها تجسيد المشاهد التي تصوّرها. 
وبعد توصّل الطرفين إلى اتفاق متبادل حول النص» رفض الكاتب في اللحظة 
الأخيرة» قبل عرض هذه الليلة مباشرة» السماح بعرض مسرحيته» وهو ما يفسّر 
بالتالي التأخير والارتباك الحاصل. ثم يروي المُخرج أحداث لقائه الأول مع 
الكاتب» بالإضافة إلى المشاهد الثلاثة الرئيسية التى اقترحها. ويترافق سرده 
للأحداث مع عروض حية للقاء والمشاهد. في العري الأرلاة ينضم الكاتب إليه 
على المسرح ويبدي تعليقات ساخرة حول تدفق الأفكار السردية. فيلقي 
المتفرّجون بدورهم تعليقات حول ما آلت إليه هذه الأمسية وحول آراء المُخرج 
الذي أزاذ" تحسيك التاريخ بطريقة مأسوية على خشبة المسرح. 

يروي المُخرج قصة المشاهد الثلاثة: يقع المشهد الأول في شارع إحدى 
المدن» والثانى على جبهة القتال» والثالث فى ساحة إحدى القرى على الجبهة 
المقدودية دقن العاميك الأول بطهو العاليق وعد قن لاعن لذئ سماعيت 
صوت صفارات الإنذار» والغارات الجوية» والإذاعات وهي تبثّ أخبار الحرب: 


(0) انظر : «حفلة مر من أجل 5 حزيران»2 في: ونوس. المصدر نفسه» ج .١‏ ص .١1755‏ وللحصول 
على اقتباسات المسرحية انظر: ص 177 -779. 
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كان الأطفال يبكون» وبدا الناس في حالةٍ من الضياع التام. ردَاً على وصف هذا 
المشهد. يعلّق أحد المتفرّجين قائلاً إن الأمور لم تحدث على هذا الشكل. فيجيبه 
المُخرج» معتبراً أن الأهم بالنسبة إليه ليس صحّة المشهدء بل التراكمات العاطفية 
التي تمهّد للمشهد التالي على جبهة القتال. ومع ارتفاع أصوات التفجيرات 
والقذائف والرصاصء يعتلي أربعة جنود المسرح لتجسيد مواجهة بطولية مع 
الخطر والموت» ويعبّرون بكلمات مؤثّرة عن دفاعهم البطولي عن بلدهم. غير أن 
الجنود الذين يجسّدون هذه الأدوار يتكلّمون أيضاً عن غياب القيادة القوية 
والاتصالات المناسبة بقوّاتهم العسكرية» وعن تفوّق العدوَّ من ناحية الأسلحةء 
وعن مخاوفهم واهتماماتهم الدنيوية. وعن رسائلهم إلى عائلاتهم» وعن 
صراعاتهم مع أهاليهم بشأن علاقات الحبَّ التي يعيشونهاء وأمور أخرى كثيرة. مع 
أن المُخرج كان يعتبر هذه المشاغل سخيفة ولا تمت بصلة إلى المواقف البطولية 
التي سيتّخذها الجنود دفاعاً عن وطنهم» قام الكاتب بتذكيره بأن الجنود بشِرٌ أيضاً. 
ولكن الشخرج لا يهتم يهذه الأعتبارات» 'فيتتقل إلى مشهده الثالث الذي يصوز 
الناس» في قرية حدودية» وهم يواجهون معضلة مأسوية لكونهم مضطرين إلى 
الاختيار بين الهروب من العدوّ الذي يقترب منهمء وبالتالي ترك أراضيهم» أو 
البقاء في أرضهم والموت دفاعاً عن حقوقهم وأملاكهم. عند بلوغ هذه المرحلة 
من القصّةء يتغير الديكور على خشبة المسرح فوراًء ويحل مكانه ديكور لساحة 
القرية» حيث تظهر مجموعتان من القرويين وسط جدل محتدم بشأن إيجابيات كل 
خيار مطروح وسلبياته. وفي النهاية» تقرر إحدى المجموعات مغادرة القرية» بينما 
تختار المجموعة الأخرى البقاء. ثم يُقْدم رجال هذه المجموعة الآخيرة على قتل 
زوجاتهم وأولادهم بغية مواجهة العدوّ من دون الخوف من الخزي والعار. بعد 
ذلك. يقول المُخرج إن المشهد ينتهي مع تصاعد الموسيقى الدرامية ونزول 
الستارة ببطء» ويضيف قائلاً: «كانت هذه فكرتي عن عرض هذه الأمسية». 


ثم يعرض كل من المُخرجٍ والكاتب» في إطار حوارات فردية مسرحية شبه 
متزامنة ولكن متوازية» نسخته عن مسار تطور المشروع. فيشرح الكاتب بنبرة 
متوك لدرحة حفيدا عن ) للججة الماضرة). مقودالسة فى التواءة. الجساو عه ف 
هذا التشروم على الررهم من شكوكةه وتركهه: كما يكل عو الدعاقية العديد 
لرؤية أن الأمور لم تتغير بعد الحرب» فبقيت الكلمات تستعمل بالطريقة عينهاء 
وبقي الناس يكتبون ويقرأون ويتصرّفون وكأن شيئاً لم يكن فق اليداية 8 فكن 
الكاتب في أن عدم قدرته على الكتابة بعد الحرب قد تكون غير مبرّرة» لذا 


الله 


وافق على مشروع المُخرج وكتب المسرحية له» إلى أن أدرك أن الكلمات 
المستعملة فيها مبتذلة وغير مناسبة» وفهم استحالة أن يسمح بالتلفظ بها على 
خشبة المسرح. ثم يتوجّه الكاتب في كلامه إلى المخرج الذي يبدي تعليقا مفاده 
أن الحرب والبطولات التى رافقتها أذت حتما إلى تجديد موهبة الكاتب» 
وفكلك مصدو الام فهك جالضية اليم مهبر أن المزونة أعافت في الواقه 
عمل مخيلته وأفقرت كلماته. في المقابل» يتحدث المخرج عن التعاون الواعد 
الذي قام في البداية مع الكاتب» وعن الخيبة المُرّة التي عاشها حين خان هذا 
الأخير التزامه في اللحظة الأخيرة. وختم كلامه بالإعلان عن رقصة فولكلورية 
سيتمٌ تقديمها تعويضاً عن تلك الأمسية المخيبة للآمال. وكانت تلك الرقصة 
التى غرضت وسط ديكور القرية الخاص بالمشهد الأخير.ء تهدف إلى التأثير فى 
جميع اللحاضوين كن جروا بالحنيق إلى الاتعفالاته القررية القتريمة» وتهدف 
أيضاً إلى الاحتفال بمجد الأعمال البطولية العظيمة. 


وبينما كان العازفون والراقصون يستعدون لبدء الرقصة. يقف رجل عجوز 
كان يجلس في المقاعد الخلفية ويرتدي ثياباً قروية تقليدية» ويتوجّه إلى المُخرج 
ليسأله بكل صراحة عن اسم القرية التي كان يجسّدها في المسرحية. فيشرح له 
المُخرج بعجرفة وعجلة أن تلك القرية ليست حقيقية بل رمزية» وهي تمثّل جميع 
قرى الوطنء» وأن القصّة ليست حقيقية أيضا بل مجرّد تجسيد رمزي لمعاني 
الحرب. فيسأله الرجل العجوز وقد بدت عليه علامات الدهشة: «أنت لا تعرف إذا 
القرية التي تتكلّم عنها؟». ولكن المُخرج لم يكن مهتمّاً بملاحظات ذلك الرجل» 
بل كان متوثّراً بانتظار أن تبدأ الرقصة. غير أن العجوز يصرّ على الكلام وأخذ 
يستعيد ذكرياته مستعملا كلمات بسيطة ومتواضعة» على عكس المصطلحات 
المتفاخرة والجازمة التي استخدمها المُخْرجٍ لسرد حكايته. فيقول الرجل العجوز إن 
مشهد القرية أعاد إلى ذاكرته التجارب التى عاشها فى قريته» كالهرب وسط حالة 
تن الذهن الفبدهد مق ون أقايفية القان ها كانوايواجهوةة: لقد كان اهل قري 
غير مستعدّين لما حصل» ويفتقرون إلى التوجيه بشأن ما يمكن أن يفعلوه. 
ويشعرون بأنهم متروكون تماماً مثل الجنود الذين قابلوهم في أثناء هربهم. وفيما 
كان الرجل العجوز يتابع سرد قصّتهء يحاول المُخرج إسكاته لأنه لم يجد ما يثير 
الاهتمام في كلامه. ولكن بعض المتفرّجين والكاتب يصِرّون عليه ليكمل حكايته. 
فيقول لأحد القرويين من أمثاله إن الناس لا يريدون الإصغاء إليهم لأنهم غرباء 
ولآنهم: لأ يملكوة شيا :ويضيف أن النان الذين لآ يريدوة سماعهم يتسكون مق 
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عازه التي عر نبوا الها حار كا نوا الا لين لتر افيا الخيرة لأنهم في جميع 
الأحوال لم يسكنوا ف فى القصور قبل الحرب. ويعترض العجوز على هذا التفكير 
سادق عكر ١‏ الوم يد الى لم يوز | عيورت اق ب صالقترن كر اقيم اق وا ليع 
وقراهم المتواضعة» وقادوا حروباً ضد قرى أخرى بالطريقة التي يعرفونهاء على 
عكس هذه الحرب التي لم يستطيعوا فهمها ولا المشاركة فيها. وعندما يعود الرجل 
العجوز إلى مقعده بعد أن أسكته صوت الموسيقى المتصاعدء» يقوم متفرّج آخر 
بمفاجأة الجميع ويخاطب القروي بغضب شديد ويسأله عن السبب الذي دفعهم 
إلى الهرب بدل البقاء في أرضهم. ثم يرتفع عدد المتفرّجين الذين ينهضون من 
مقاعدهم ويتوجهون نحو المسرح للمشاركة في ذلك النقاش الذي يزداد حذة» 


على الرغم من اعتراضات المخرج المستمرّة لكونه فقد السيطرة على مسرحه. 


بالعودة إلى الرجل العجوزء يشعر هذا الأخير بالدهشة بسبب هذا السؤّال 
الذي طرح عليه. . فيعترض نين الحاضرين .بين السجهور على السؤال» في حين 
سحو مين الو ا جواهريا: ويحبن يكنب لبهم المخرج إثارة هذه 
التساؤلات في مكان آخر يطلب إليه الناس أن يحل فرقته الفولكلورية إلى 
بتداد اعون افده بش كل و خيم للاجئين. ويخبرونه بأن هذا الوم يميم 
أختخاضاً غادروا قراهم. وعلى 0 أن يفهموا السبب. كما يخبرونه بأن غضبه 
يعود إلى واقع أنه لم يكن يوماً متفرّجاً. وقد أصبح معتاداً الجماهير الصامتة 
والسلبية التي يتحكم فيها. ويعود السؤال عينه ليُطرّح مجدداً: «لماذا غادرتم 
قراكم؟» فيجيب الرجل جل العجوز بكل صراحة: 

لقد اندلعت الحرب» فكيف كان يمكن أن نبقى؟ لم يشرح لنا أحد أي 
شيء » ولم يقم أحد بالتحدث إلينا أو بزيارتنا. سمعنا الأنباء عبر الراديو ولكننا 
لم نفهم شيئاً مما كان يُقال. لا أحد يأتي لزيارة ناس فقراء مثلناء باستثناء 
الشرطة وجباة الضرائب. كما أن المعلّمين الذين أرسلوا إلى قرانا لم يستلطفونا 
دلوا كلما بوسعهم للانتقال: إلى مكان ارم ولكن. في يوم واخلافقط من غلك 
الأيام, زارنا رجل حقيقي. كان يحمل مسدسا ولكنه لم يكن جنديا بل كان 
فلاحاً مثلنا خسر أرضه بعد أن استولى عليها الأعداء القادمون من وراء البحار. 
فأخبرنا ذلك الرجل كيف أن حكامه أنفسهم منعوه من تحقيق العدالة والمطالبة 
بحقوقه. وشرح لنا أيضاً أن قادتنا هم الذين حرصوا على بقائنا في حالة من 
الفقر والجهل والذل كي نظل عاجزين. لقد تكلم بكلمات يسهل أن نفهمها. بعد 
ذلك» تابع سيره لمواصلة كفاحه ولم نَرَ له أثراً منذ ذلك الحين. 
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فيضيف الشخص الذي طرح السؤال قائلاً: «ولكني أعرف فلاحين فقراء 
تمكنوا من الوقوف في وجه اعتداء كبير». عندها يقول أحد الحاضرين بين 
الجمهور: «هو يتكلم عن فييتنام». فيرد القروي العجوز: «نحن لا نسمع شيئا 
عن البلدان البعيدة». ثم يتدخل مختلف المتفرّجين ويدلي أحدهم بالملاحظة 
التالية : «يستطيع هؤلاء الفييتناميون الكفاح لأنهم 26 غرباء في بلدهم» ولأنهم 
لا يعيشون على الهامش ولا يشعرون بالإهمال» ولانهم يملكون هويتهم الخاصة 
ويعرفون أنهم يملكون هذه الهوية؛ كما أن قادتهم ليسوا عبارة عن دبابات» 
ونوافذهم ليست عبارة عن مدافع» وشرفاتهم ليست عبارة عن مراكز معلومات. 
نصَّابِينء» ومحطاتهم الإذاعية لا تبث الأكاذيب» وصحفهم ليست تافهة». 


في تلك اللحظة» يقاطع أحد المتفرّجين الحديث بغضب قائلاً إن هرب أهل 
القرية كان يعني أيضاً هرب الجميع» وإن الجميع كانوا مسؤولين عن ذلكء» وإنه 
إذا نظر في المرآة فسيرى العار الذي حَلَفه قرار الهرب في داخله. عندئذٍ» يرخب 
عدد من المتفرّجين بفكرة استكشاف انعكاس صورهم في المرآة» ويصرّون على 
أهمية رؤية أنفسهم قبل لوم الآخرين. فيقول أحدهم إن ما يراه هو شعب مهزوم. 
ويردف آخر إن الفرد يحتاج إلى التعمق في الأمور لرؤية ما وراء الهزيمة والنظر 
إلى كيان ذلك الشعب» مضيفاً أن ما نراه على ذلك المستوى العميق هو الفراغ. 
وصور ممحؤة»ء وأشباه ظلال بلا ملامح محددة: «هذا ما نحن عليه؛ مجرّد صور 
تمّ محوها تحت شعار الحفاظ على المصلحة الوطنية. على مرّ السنوات» فقدنا 
ألسنتنا وآذاننا وعيوننا حرصاً على ما سُّمَّي المصلحة الوطنية. على مرّ السنوات» 
لطالما اعثبر التشكيك في الأمور ورؤيتها بوضوح والإقدام على التفكير بمثابة 
جرائم تستحق العقاب مقابل مصلحة وطنية تمّ الدفاع عنها في السجون المظلمة. 
ماذا تبقّى من صورة مُحى منها اللسان والعينان والأذنان؟ لقد أصبحنا مجرّد ظلال 
ققاضية القاله بدوو امم حم لقابو كانه سلملة بن لاجد المرعيها وركفداصورة 
مشوّشة ومظلمة. تاريخنا عبء علينا وأرضنا نسحب من تحت أقدامنا». 

ولكن سرعان ما يحتجٌ أحد الحضور قائلاً: «ومع ذلك» حتى لو فقدنا 
جميع ملامحنا الداخلية» كنا لا نزال قادرين على الشعور باقتراب الخطرء تماماً 
مثل الحيوانات في الغابة. لقد شعرنا بقدوم الخطر وأردنا فعلاً أن نواجهه ونتحمّل 
المسؤولية». ثم يسأل شخص آخر: «لكن ما نفع الرغبة في التصرّف إذا كنا قد 


الله 


فقدنا جميع قدراتنا وملامحنا وهويتنا؟ ما نفع إرادتنا اذا كاتيت حصي بعتن 
مؤامرة في نظر المستأثرين بالحكم؟» كذلك» يعمد آخرون إلى استذكار يوم شن 
الهجوم؛ وكيف نزل الناس إلى الشوارع وقدم الرجال والنساء ما يملكونه للوقوف 
في وجه الاعتداء. لكن سرعان ما أعيد إرسالهم إلى منازلهم بعد أن قيل لهم إن 
الحرب لا تعنيهم. ويقول آخر: «لقد أخطأنا في طلب الأسلحة للقتال بدل 
المطالبة بعيوننا وألسنتنا وحقّنا في التفكير وحقّنا في الوجود بملامح محددة. 
وهكذا لم يبق منا سوى صور ممحؤة الملامح» مجردة من طاقاتهاء مهزومة». في 
تلك اللحظة» يصدر أحد المسؤولين الجالسين في الصف الأمامي أوامره إلى عددٍ 
من رجاله بإغلاق المخارج واعتقال كل من تكلم وحتى من لم ينطق بكلمة. 


ما يعبّر عنه ووس على خشبة المسرح هنا هو الانزعاج العميق الذي 
شعرت به غالبية العرب غداة حرب 2١94517‏ فقد غمر الناسّ شعورٌ بالذل 
والخيبة والغضب والخوف. نجح ونوس» بصراحته وشفافيته اللتين لا مثيل 
لهماء في رصد انزعاج عام ناجم في المقام الأول» في رأيه» عن ممارسات 
الدولة القمعية» وقد تمثّل ذلك الانزعاج بالهزيمة العسكرية وبالانحطاط الثقافي 
والسخافة الفكرية واليأس الشخصي أيضاً. بحسب تحليله للوضع القائم» لا 
يمكن التغلب على الخلل الثقافي» باعتباره أحد مؤشرات القمع السياسي, إلا 
من خلال النقد الثقافي الذي يمهد الطريق بوتيرة بطيئة وتدريجية لنشوء صراع 
ديمقراطي. لقد كان يعتبر المسرح مكاناً مهمّاً لتوجيه النقد الثقافي والسياسي» 
وهو ما دفعه إلى تطوير مفهومه ل «المسرح المسيّس). 


؟ -المسرح المسئس 

من بين المشاغل الدائمة التى طبعت أعمال ونّوس الدرامية ١95١(‏ - 
1354 الح الدك يسارد طرياك داف العمل الالحان من 
طريق العنف؛ الاستغلال؛ الكذب؛ الخداع؛ الغوغائية؛ فراغ المنحى الغنائي. 
وقد تُرجم عدد من تلك المسرحيات إلى لغات أجنبية» منها: الفرنسية 
والإنكليزية والإسبانية والإيطالية والألمانية والروسية والبولندية. على مدى أكثر 
من ثلاثة عقود.ء عمد الكاتب المسرحي السوري البارز إلى استنكار هذه 
الإساءات من جانب السلطة» وناضل في سبيل تمكين العرب وتحريرهم. درس 
ونُوس الصحافة في القاهرة» وزار فرنسا وألمانيا وروسيا لدراسة المسرح». 
وشارك في إخراج بعض مسرحياته التي عُرضت في جميع أنحاء الوطن العربي» 


/ا/ 


وأدّت في معظم الأحيان إلى إطلاق جدالات محتدمة جداً بسبب مضمونها 
وشكلها في آن. على صعيدٍ آخرء عمل ونّوس صحافياً وناقداً في دمشق 
وبيروت» وكتب عن المسرح والثقافة في العالمين العربي والأجنبي معاً. 

2 أوائل السيعيتنات) كتب ونوس بيانات لمسرح عربى 0 
عبّر عن مفهومه لدور المسرح الجديد الذي أراد إنشاءه ولطبيعته. فالمسرح 
يشكل بالنسبة إليه ظاهرة علائقية في المقام الأول» أي حواراً حياً وتفاعلا 
فباقرا رين المتطليع :والح ين إنها الميتاحة الشحيدة الى “شارك :فيه الطرفان 
لحظةً من التفكير النقدي على مستوى الوقائع الاجتماعية السياسية والتاريخية في 
حياتهم. وبحسب رأيه» يجب أن يطرح المسرح الجذي الأسئلة الرئيسية التالية: 
إلى أي جمهور يتوجّه المسرح؟ ما هي الرسالة التي يريد المسرح توجيهها إلى 
هذا الجمهور؟ وما هى الطريقة التى يريد اعتمادها لنقل هذه الأمور؟ لا بد من 
البحث عن أجوبة لهذه الأسئلة بشكل مستمر» وهي ستتغير لا محالة مع تغير 
الوضع التاريخي. وتهدف هذه العلاقة المسرحية إلى منح الجمهور فرصة تأمّل 
الوقائع المتعلقة ببيئته» وتطوير وعي نقدي حول اكه الأساسية» والعساهمة 
في شحن طاقاته لتغيير تلك الوقائع. كان الجمهور الاول الذي فكر ونوس في 
استهدافه هو عامّة الناس». لا نخبة المجتمع. وكان التغيير الذي نادى به ذا 
طبيعة تدريجية». وهو تغيير نحو الديمقراطية والعدالة الاجتماعية. هكذا كان 
يفهم المسرح «المسيّس» الذي دافع عنه في «البيانات»» ولكنه كان يصرّ على 
ضرورة عدم الخلط بينه وبين المسرح «السياسي» الذي يتمحور موضوعه ببساطة 
حول السياسة. أما المسرح «المسيّّس»» فهو لا يهدف إلى نشر وعي جاهز 
نشيقا» .ول شفع يفنا إلى" امقيوال يديو لوجيا (واحدة داشر .يل إلى تلق 
فرصة أمام الناس لتكوين نظرتهم النقدية الخاصة حول أكثر المسائل الاجتماعية 
والسياسية إلحاحا. كما يعترف ونوس بأنه ربما لم يلتزم بهذا المعيار في 
مسرحياته الخاصة. غير أنه يؤكد أن الأمر يبقى فى صلب طموحاته. الهدف 
الأساسي هو تحريك العقليات والتشجيع على التغيير. 

بالنسبة إلى ونّوس» يشكل المسرح أولاً حدثاً اجتماعياً عامّاً أكثر من أي 
نشاط فني وفكري آخر. هو ليس مجرّد نص بسيط يمكن سرقتة» لذا يُعتبر 
حسّاساً بنوع خاص تجاه غياب الحريات. ففي الواقع» تُعتبر الديمقراطية وحرية 


حيث 


() انظر «بيانات لمسرح عربي جديد»» في: المصدر نفسه. ج “ا ص 73792-65. 
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الفكر عنصرين ضروريين للنقد العام والحوار اللذين يكوّنان مفهوم المسرح. 
وبالنسبة إليه» يشكل الغياب الفاضح للديمقراطية في الوطن العربي أحد العوامل 
الرئيسية المسبّبة لآزمة المسرح العربي» ويتمثّل هذا الأمر في غياب الجرأة في 
مواجهة المسائل الملححّة» وضعف أشكاله الفكرية والجمالية» وضعف الإنتاج 
بشكل عام. ويضيف أن تسارع الدراما الواقعية في الوطن العربي» أي توالي 
الأحداث الخطيرة بشكل مكتّف طوال النصف الثانى من القرن العشرين» هو أحد 
عوامل الأزمة أيضاً. فلم تترك سرعة هذه الأحداث ما يكفي من الوقت أو الفرص 
لاستغلالها وتأمّل آثارها وانعكاساتها. ومن بين العوامل الأخرى التي تطرح 
إشكالية أيضاًء يشير ووس إلى نوعية الثقافة الإعلامية التي تروّج لها الحكومات 
العربية من أجل تخدير أذواق الناس وقدراتهم على الانتقاد. من وجهة نظرهء 
يجب إنشاء مسرح مسيّس لمواجهة هذه العوائق العظيمة باعتباره فنا محرّرا بعمقه 
الفكري وصدقهء وبالتزامه السياسي التصاعديء وبنواحيه الجمالية المبتكرة» 
وبفاعليته في جذب بيو دن انا اهتمامه حول مسائل واقعية. 


إن هذه الفاعلية هي التي تجعل المسرح أصيلاء لا أصالة النص المعروض 
عليه. ولا يعني إنشاء مسرح عربي أصيل بالضرورة استخلاص النصوص من 
الإرث المتناقل عبر الأجيال» أي التراث. صحيح أن ونوس كان يستوحي 
المواضيع في مسرحياته من هذا الإرثء, إلا أنه لم يكن يفعل ذلك لجعل عملية 
الرجوع إلى هذا الإرث غايةً بحذدّ ذاتها. فقد كانت الطريقة التي يتم بها تناول 
المسائل ومعالجتها أهمّ من النص نفسه بالنسبة إليه. كذلك». لطالما كانت 
النصوص مفتوحة على تحليلات جديدة في ضوء الظروف التي ثُفهّم وتُقدَّم 
فيها. فى هذا الاتجاهء. لا يشكل الاقتباس من مسرحيات أجنبية بالضرورة عائقاً 
أمام الحمرت الأآصيل. وفي هذا السياق» يقول ونوس في «البيانات» إن معظم 
المراجع في العالم تشمل عدداً معيّناً من عمليات الاقتباس. وبالتالي» بدل أن 
يحصر المسرح العربي نفسه في إطار التراث المعزول» عليه أن ينفتح على 
المسرح العالمي والثقافة العالمية. كذلك» يجب أن يكون المسرح الأصيل 
محلياً ولكن ليس بالمعنى الجغرافي حصراً أو بالضرورة. ليست قصّة المسرحية 
هي الأهم» إذ لم يكن الإغريق القدامى يشاهدون مسرحياتهم الشهيرة لاكتشاف 
مصير أخيل أو أغاممنون. كان ذلك المصير معروفاً أصلاً بالنسبة إليهم. مع 
صدور كل نسخة جديدة من تلك القصصء كانوا يشاهدونها للتأمّل في أهمية 
هذه القصص في حياتهم الخاصة. ويضيف ونّوس قائلاً لا جدوى من وضع 


13 


بل توجد مجموعة كاملة من التيارات والتقاليد المختلفة التي تنتمي إلى تواريخ 
اجتماعية وثقافية معينة» ولا يمكن أن تنجم أصالة المسرح العربي إلا عن أصالة 
المسائل التي يعالجها وفاعلية الأشكال التي يستعملها لجذب جمهوره. في هذا 
الإطارء لا يمكن أن يكون المسرح العربي إلا تجريبياًء لا بالمعنى الأوروبي 
الذي يقضي بتخطي حدود المسرح الكلاسيكي والبرجوازي» بل بمعنى اللجوء 
إلى بحث دائم عن وسائل لإقامة تفاعل حقيقي مع الجمهورء وهو ما يكون 


كانت هذه الفكرة وراء إطلاق حفلة سمر من أجل ه حزيران؛ موقع يقوم 
فيه الناس بمداخلات وتعليقات ومشاركات» كما يفعلون فى حفلات السمر 
حبك ندا التزوقة بالقناف كل أن السرسية تينيف) للد ثم غرضت 
فى السودان .)١917١0(‏ ولبنان )١910(‏ وسورية (١/1ا9١)»‏ والعراق (5/ا9١),‏ 
و ليوات :31093 ان الأقنع؟ ده المستوسية ‏ اطناها فضا شين أن رانوس الي 
بالخيبة لكونها لم تخلّف الأثر السياسي الذي كان يتوقعه. فقد غادر الناس 
المكان كما كانوا يفعلون في أية مسرحية أخرىء» ولم يحرّكهم العمل 
بالطريقة التي كان يتمناها. بعد عدة سنوات» وفي الجزء الختامي من القسم 
المخصص لكتاباته التحليلية الخاصة بالمسرح» بعنوان «الحلم يتداعى)”*', 
صرّح بأنه تقبّل أخيراً أن المسرحية قد تبقى مجرّد مسرحية» لا ثورة» وأن 
الكلمات قد تبقى مجرّد كلمات. وبعد نكسة عام 219517 راح يتساءل عن 
الأهمية التى لا تزال الكتابة تحتلها. لقد أراد التمسّك بالإيمان بالكلمة 
المؤثرة والضبرع الفعلي في إطار فن فاعل من شأنه إحداث التغييرات من 
خلال مواجهة الحقائق بصدق وعمق. عام 2191١‏ أنتج مع المُخرج عمر 
أميرالاي فيلم الحياة اليومية في قرية سورية» الذي يرصدء كما يدل عنوانه. 
الحياة العادية للناس في قرية تقع في شمال شرق سورية. لكن السلطات 
المكورية متعنة عرض نور ا. 


 “‏ «أنا الجنازة والمشيعون» 


(:) انظر: «مسرحية «الحلم يتداعى1»)2 في: المصدر نفسهء ج ا ص 5170 -73794. 
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الوطن العربي. وقد بلغت ذروتها عام 19174 مع توقيع اتفاقية كامب ديفيد”*)؛ 
فهو اعتبر الاتفاقية خيانة عظمى للقضية العربية على يد نظام عربي فاسد 
وديكتاتوري؛ نظام كان قد عرّز التجزئة والانقسام» والتخلّف. والفقرء والذل 
في الوطن العربي. خلال العام عينه» كتب في صحيفة السفير اللبنانية مقالة 
بعنوان «أنا الجنازة والمشيعون»: 

تمضي الجنازة. .. بعض متي في التابوت وبعضي الآخر يجرجر وراءه 
الأذيال. اضمحل العمر وأنا أحلم أن أقول «لا». أردت وأريد أن أقول «لا» 
للمواطن «نعم» للوطن السجن لتحديث وسائل التعذيب والتدجين للخطابة 
الرسمية لتأشيرات المرور العربية للتشرذم والتجزئة لاستفتاءات التسعة والتسعين 
فاصلة تسعة وتسعين بالمئة لخطط التنمية الدعائية للاحتفالات البالونية للحروب 
التي تدعم سلطة الشرطي للانتصارات التي تهدي لأمراء النفط زعامة العرب 
وتضاعف أرباح التجار وتفضي إلى اتفاقيات كامب ديفيد. . . 


أردت وأريد أن أقول «لا). وأبحث عن لسانى فلا أجد إلا رغوة من الدم 

من لساني المقطوع بدأت الهزيمة وانطلقت الجنازة. . . من «لائي» 
المقموعة على امتداد الوطن العربي نفذ العدو والانفصال والفقر والجوع والسجن 

باختصار لولا «لائى» المصادرة والملجومة ما كان نصفى فى التابوت 
ونصفى الآخر يحرجر وراءه الأذيال. ومصادرة «لائى» لم تجعلنى الضحية 
والمتفرّج الحنازة والمشيع فقط بل ورّطتني بالتواطؤ . 55 

... وفي هذه القائمة المواطن لا خطر أعظم من الخطر الإسرائيلي 
ومؤامرة أدهى من مؤامرات الإمبريالية. . . 


... وإلى أن أسترة «لائي» المقموعة ستظل الجنازة تمضي ونحن وراءها 
نحر جر الأذيال' . 


(5) بسبب معاهدة السلام هذه بين مصر وإسرائيل» انسحبت إسرائيل من سيناء» وغادرت مصر 
الوحدة الاستراتيجية للعرب» واتخذت طريقاً خاصاً وأسّست علاقات دبلوماسية مع إسرائيل. 
(5) انظر: سعد الله ونوس» «أنا الجنازة والمشيعون») في: المصدر نفسه, ج "ا ص 45١‏ - 5147. 
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بعد ذلك» أنتج ونّوس أعمالاً قليلة طوال عدة سنوات. لقد طال صمته حتى 
منتصف الثمانينات. وفي المقابلة التي صوّرها عمر أميرالاي» عام 21١491‏ في 
أثناء وجود ونوس في المستشفى وخلال المرحلة الأخيرة من علاج السرطان 
الذي كان يتلقاه طوال سنوات سبقت وفاته في ذلك العام» تحدث الكاتب 
المسرحى المريض» بكلمات واعية وصادقة» عن تفكيره فى الانتحار خلال تلك 
الببقواك م سيان يعن الفا فيه كاين ديفيد (فى أوائل القها فياك أ سد أذ 
"قل عش بتر ماري مقائلة | جيف 
عام 21985 شرح ونُوس كيف قادته هذه الآزمة الحادّة في نهاية المطاف إلى 
التعمّق في استكشاف الذات واستئناف نضاله في سيل اعد الما بتواضع 
أكبر ولكن بعزم أكبر أيضاً. وأضاف قائلاً إن هذا النضال قد يبدو أقلّ طموحاً من 
السعي إلى ترسخ وحدة الوطن العربي» وإنشاء دولة معاصرة» وتحرير فلسطين» 
وتحقيق الاشتراكية» ولكنه على المدى الطويل أكثر إلحاحاً وأهمية: إنه نضال فى 
يتل التتري الفكري لا بد مق إعادة الحثار فى :مكانة الكنانة فى المجيع فى 
الواقع» تحتاج الثقافة إلى التحرر من السياسة المحدودة» وذلك من دون التحوّل 
إلى مصدر ترفيهي تافه ينحصر في إطار نخبة المجتمع؛ أو إلى نشاطٍ سخيفٍ 
خاصٌ بالجماهير. يجب أن تكون الثقافة مجالاً مرموقاً للتنوير والتفكير النقدي. 
عام 41447 طُلب إليه صوغ خطاب في مناسبة «يوم المسرح العالمي» الذي يُنظّم 
منذ العام ١977‏ من جانب معهد المسرح الدولي التابع لليونسكوء وأطلق عليه 
اسم «الجوع إلى الحوار»”*2. في هذا الخطاب» دعا ونّوس إلى إقامة حوارٍ بين 
الأفراد والجماعات» كما فعل طوال العقود الثلاثة الماضية» وأصرّ مجددا على 
الحاجة إلى الديمقراطية والتعدّدية. وفي هذا السياق» قال إن الحوار يمكن أن يبدأ 
ب اشير حيو الل روح عار 2 رارزا صو وو لمحا لوالو شيخ 
مثلاء وبين المسرح والمدينة» وبين المتفرّجين أنفسهم. كن لإدارما مسقي راريين 
من واقع أن الناس» بمن فيهم هو نفسهء كانوا يخضعون طوال حياتهم للآنظمة 
الديكتاتورية إلى حد أنهم تحؤلوا إلى ديكتاتوريين صغار يسعون وراء المديح 
والتهليل؛ أشخاص متعصّبين يسذون آذانهم على مطالب الآخرين. كما شد 


شاهد جميع أحلامه ومشاريعه تتداعى 


(0) تدعى هذه المقابلة «وهناك أشياء كثيرة كان تمكن أن يتحدّث المرء عنها» (/1991). 

(6) بمكننا إيجاد مقابلة ١9857‏ «حول الصمت. . . ومسؤولية المثقفين» في : المصدر نفس ج لا 
ص 447 -150. 

(9) انظر خطاب بعنوان «الجوع إلى الحوار». قف المصدر نفسه. ج 2١‏ ص 541-7959. 
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ونوس على أهمية إدراك هذه النزعة الداخلية نحو تلقّف العروض الأحادية 
اليوم لا يمكن أن يكون نهاية التاريخ». 


؟ - عودة التطرّق إلى النهضة 

سرعان ما بات النضال فى وجه اليأس والتخاذل من أبرز مهمّات ونّوس 
الوعنوقية والسيات:ة إلا عدن داس وكان الجوهر الفكري لذلك النضال يكمن 
في الحاجة إلى جعل التنوير أمراً ممكناً وقابلآً للاستمرارء على الرغم من 
العوائق الاجتماعية والسياسية وفي ظل وضع تاريخي بالغ الصعوبة. لقد بُذلت 
جهود هائلة لتحقيق التنوير طوال قرنٍ كامل تقريباً منذ النهضة الأولى. لكن لم 
يتبقّ شيء» على ما يبدوء بيادلك الريك في اراس القرن العشرين . فما الذي 
تبقّى إذاً من ذلك الإرث الخاص بالتفكير النقدي في العقود الأخيرة من القرن 
العشرين؟ وما الذي حال دون ازدهار ذلك الإرث؟ م الفكر العربي 
المعاصر في فخ التكرار»ء مع إثارة التسياؤللات عبنها مر ف ا 1 
00 لكن هذه المرّة في ظل هامش اي ال وليه ولماذا 

يشعر المفكوؤن العرب المعاصرون انيج عاجزون عن الاتكال على ذلك الإرث 
00 ولماذا يتحلون بانطباع دائم بضرورة البدء من الصفر في ظلّ غياب 
كامل لأي إرث نقدي تراكمي؟ 

منذ منتصف الثمانينيات» ركز ونّوس في معظم كتاباته على هذه الأسئلة. 
وقام في العام ,.١414٠‏ بالتعاون مع عبد الرحمن منيف وفيصل دراج وجابر 
عصفورء بإطلاق نشرة دورية مخصّصة لدراسة تلك النهضة بشكل متجدد» 
بعنوان قضايا وشهادات”'''. وبحسب ما ذُكر في مقدّمة العدد الأول» لم تكن 


- ١977( فيصا ل دراج ناقد أدبي فلسطيني» وجابر عصفور ناقد أدبي مصري» وعبد ال رحمن منيف‎ )098١( 

05٠‏ روانيٍ سعودي عراقي ومفكر ناقدء اضطرٌ إلى الحرب من بلديه الاثنين (السعودية ومن ثم العراق) 

يسبب أفكاره. ويُعتبر هو أيضاً ناقداً بارزاً في الثقافة والسياسات العربية. انظر : عبد ال رحمن منيف» مدن 

للع كج (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء »)١984-١985‏ و05 ,لتصدك! سممسطهماعلطم 

.(1987 ,ع8 هاما عملا تلع ل) عنام 1عط]1' تعاءط نإ لعاة اقطهة ها ,1[هى /ه 

يصف عبد الرحمن التحوّلات الاجتماعية والسياسية في مدن الخليج منذ بداية الازدهار النفطي المصحوب 

بالتدخلات الغربية وصراعات بين القوى المحلية. وإلى جانب رواياته التاريخية حول العراق ومناطق أخرى في 

العالم العربي» نشر عام 1418 رواية أصبحت من معالم أدب السجونء انظر: عبد الرحمن منيف» شرق المتوسسّط 
(بيروت : دار الطليعة» .)١1915‏ وصار الكتاب صرخة تمرّد ضدّ السجن والتعذيب السياسي في العالم العربي. - 
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تلك النشرة تهدف إلى تغطية الإفلاس الفكري الراهن ببعض الشخصيات الرمزية 
القليلة الف :عه تللق النقرةه بولا الع الاتحوامن فى مشاغر تعويضية مد 
لجنم دان إلى عدون لتر امكل مع إرث فكري كان قد أصبح أهم من أي 
وقت مضى. كانت النشرة تسعى إلى الدخول في حوار فكري عميق بشأن أهمية 
ذلك الإرث» والانطلاق في رحلة بحثِ عن أسباب الانقطاع الذي منع تطوّره 
بكل زخم». لكن سرعان ما توقف صدور النشرة بعد العدد السابع بسبب تدهور 
صحّة ونوس في منتصف التسعينيات. 


كتب ونُوس في النشرة عن رفاعة الطهطاوي وخير الدين التونسي وطه 
حسين وسيد قطبء» وحلل بنية النفوذ في الحكومات التي تلت عهد 
الاستقلالء وقد أهدرت هذه الحكومات» في رأيهء فرصة ازدهار إرثها. وما 
يلفته في فكر الطهطاوي هو تركيزه على التغيير والتطوّرء استناداً إلى النموذج 
الفرنسى الذي شياهده طوال إقامتة فى بازيس :بين عامئ 14355-ز03451 
بعنة إماناً وزاعظ ومرشيد] اللتععة الطلانية العى ارسته] مضعة كل عاق 
مصر فى تلك الحقبة. وفى هذا الإطارء يقول ونّوس إن عقله كان يخلو من 
النزعات الجدلية والدفاعية. لقد كان متشوقاً لفهم المبادئ الأساسية التي أدّت 
إلى التطوّر الثقافي والاجتماعي الاقتصادي والسياسي في أوروبا عموماً وفرنسا 
خصوصاً. لقد كان الطهطاوي مندهشاً من مبادئ القانون والمنطق والحرية 
والوطنية» التى أنشأت وطناً يضمن الحقوق ويحمى الحريات. هو لاحظ الرابط 
الخائ بي الانظلينة الخعرفية والسيائنية ادن ذلك الوطن وقهم التخاضة إلى 
استعارة الأمرين معاً. كما أنه كان يدرك جيداً ردّة فعل المحافظين في بلده الأم 
مصرء فتناول مخاوفهم من دون هدر كل طاقته في التجادل معهم. وبحسب 
ونّوس» عمد الطهطاويء الذي كان بنفسه شيخاً. إلى قراءة النصوص المقدّسة 


وبعد ستة عشر عاماً. فى ,.1441١‏ أعاد النظر فى الأسلوب» وكتب رواية مفصّلة أكثر هى الآن. . . هنا أو 
شرق المتوسّط مرةٌ أخرى (بيروت : المؤسسة العربية للدراسات والنشرء 1947). لكن الكاتب السوري لؤي 
حسين قام في كتابه المستوحى من خبرته في السجن والتعذيب» بنقد كتاب منيف عام ١49١‏ بسبب إعطائه 
السجن السياسي نظرة رومانسية بعض الشيء» مصوراً إياه كتضحية مؤلمة من أجل الوطن. انظر: لؤي حسين» 
الفقد: حكايات من ذاكرة متخيلة لسجين حقيقى (دمشق : دار البتراء» .)2٠١5‏ فبالنسبة إلى حسين» لا يجوز 
إظهار خبرة السجن على أنها تنتمي إلى ثقافة التضحية؛ لأنها في الحقيقة تمثيل لثقافة الموت والانتحار. ماذا بقي 
ف لدف ص الس كنات املح مفي وى كنعدي ١‏ يمال جين ويمكنكم إيجاد ملف كامل عن 
منيف» ويتضمن سيرته الذاتية والمراجع ٠‏ إلى جانب مقالاته النقدية في : : كمناك 11 ,عله ,أوكةاك- تعطء زء81 وزده50 
اعمط 11001[ زه أله نامل ع6111:لءعء11 1117 «رلعنءط تعتطع ]1 اتمبلطا ممتصطجظ]-اج لطم ' :عع صقطن ه10 16001 2 هه 

. < تغط 12110 / ؤع مط زع ا مط / 137 15)/ تتلع. أخمط. ماء8ا/ /صاخط > ,(2007 عطتام5) 701.7 ,رك ةلال 
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في ضوء النماذج التقدمّية التي عايشها في الخارج. وحرص على جعل المفاهيم 
الدينية تتناسب مع هذه النماذج بدل فعل العكس. كما دعا إلى ضمان التعليم 
للجميع» بما في ذلك الفتيات الصغيرات والنساء» والعلمانيون ورجال الدين 
وعلماء الدين على حد سواء. من وجهة نظره» لا يُعتبر التعليم الديني في دولة 
معاصرة أمراً كافياً لتوعية المواطنين فكرياً» لأن القوانين السائدة فى دولة مماثلة 
ل كبك أن تنك لممينها على الاجعياناف الديبية: اناق لخمط أعية 
التعليم في تغيير المجتمع وفي الوصول إلى نظام سياسي تمثيلي معاصر. لكن 
ما أدهش ونوس كان الهدوء الذي تقبّل به الطهطاوي النموذج الأعحتبي المتقدمء 
والحرية التي تممّع بها في طريقة تفكيره ومناداته بالتغيير»ء وهي خصائص 
تتلاشى مع الوقت. وتحديداً مع اقتراب حقبة ما بعد الاستقلال. يحدد ووس 
ثلاثة أسباب تفسّر سلوك الطهطاوي الذي ينم عن ثقة كبيرة: 


الأول انتماؤه إلى قيادة محمد على» الذي كان مصرًاً على تحديث مصر - 
ولاسيما في القطاعين الإداري والعسكري - وقد أدّت عملية التحديث هذه بلا 
شك إلى إحداث تغييرات في القطاعات الأخرى» بما في ذلك القطاع الثقافي. 


الثاني واقع أن محمد علي أخضع الجماعات والمؤسسات الدينية المحافظة 
من خلال مصادرة أملاكهم وتهميش قواهم. 

الثالث واقع أن الاعتداء الاستعماري الأوروبي لم يكن قد توسّع بعد فى 
المنطقة؛ وبالتالي لم يكن قد ولّد بعذُء في رأي ونوسء ارتباكاً كبيراً وشكوكاً 
كثيرة بشأن صحّة وشرعية مشروع التحديث وشرعيته. 


في أعمال الإصلاحي التونسي خير الدين التونسي» الذي يعود إلى فترة 
الستينيات من القرن التاسع عشرء يعبّر ونوس عن تقديره للتحذير المبكر 
والصريح من فصل أوروبا المنطق والعلم والصناعة عن أوروبا الاستهلاكية. حتى 
في تلك الحقبة» لاحظ التونسي خطر رفض أوروبا الآولى باسم الحفاظ على 


الهوية والدّين» وقبول أوروبا الثانية بهدف تحديث جوانب الحياة الخارجية"١')‏ 


)١١(‏ إنه لأمر مثير للاهتمام أن هذا الانقسام الداخلي/ الخارجي موجود في كثير من مشاهد ما بعد 
الاستعمار: فالداخلى هو فضاء الأصالة والتراث والأنوثة» أمّا الخارجى فيرتبط بالتكنولوجيا الغربية 
والتقليد والرجولة. نفل نمآ «رممتاوع © و'معدره لا عط له مهتانامهة »1 أوتلق مهتا ملح عط1» ,عو لمعا لق قطاموط 
الك 1]1) بوتماكطط [114ه0601) ه1701 :11 كنيهدكظ :110:2 ع1771ك5مع22 ,.05»ه ,17210 أوع510 220 5325211 تصمتعلستك[1 

.(1990 رووع2 /إاأواعء الملا ذاعم ]الآ :[] كاه511 م نظ 
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في الواقع» سيؤذي فعل أي من الأمرين» في رأي ونوس. إلى أسوأ نوع من 
التبعية والتخلف. إذ سيقود ذلك إلى وضع اقتصادي يشوبه الخنوع» وإلى حرمان 
المنطقة من مبادئ المنطق والحرية التي تُعتبر ضرورية لتحقيق التطوّرء وذلك 
بسبب المنطق الدفاعي الخاطئ الذي يطغى على الاهتمام بالخصوصية الثقافية إلى 
درجة الهوس. ويضيف ونّوس أن مخاوف التونسي كانت مبرّرة على نحو متزايد» 
لسوء الحظ. وتحديداً تحت أنظمة الحكم ما بعد الاستقلال. من وجهة نظره. 
فهم كل من الطهطاوي والتونسي أن مبادئ الحداثة الأوروبية لم تصطدم بالهويات 
العربية» بل بمصالح النخب الحاكمة. لقد عوّضت تلك النخب عن لاشرعيتها 
الشعبية وعدم كفاءتها السياسية بالخنوع السياسي والاقتصادي للقوى الأجنبية» 
وقد ستّرت على أفعالها من خلال الترويج لأيديولوجيا الأصالة الوطنية والدينية. 
لقد وفر الفكر السلفي بحد ذاته تبريراً أكثر خطورة للتبعية الاقتصادية والقمع 
السياسىء من خلال الإصرار على الاستعارة الانتقائية من الغرب بناءً على التمييز 
بين النشس «التكتر لوعق المسول والشافلالقافي «المفر فج تدك قدا ابححاكة نقاء 
الجذور الدينية. ْ 


بالنسبة إلى ونوس» كان ملاحَظاً أيضاً في أفكار الطهطاوي والتونسي مدى 
تجذّرهما في الوقائع التاريخية التي طبعت زمنهما. في الواقع. وجهت أفكارهما 
المنحى الثقافي كما السياسي» والمنحى الفكري والتاريخي أيضاً. يُذكّر أن هذين 
المفكرين انخرطا في مجتمعيهما ولم يبقيا على الهامش مثل المفكرين في أواخر 
القرن العشرين. ويمكن قول الأمر نفسه عن روّاد المسرح العربي في عصر النهضة 
مثل مارون نقّاش (من 18١9-1١81١7‏ إلى 1155 )١19600‏ ويعقوب صنوع 
.)١191757-189(‏ في رأي ونوسء كان لمسرحيات هؤلاء الروّاد أثر أكبر فى 
جماهيرهم» على الرغم من ارتفاع معدّل الأمية مقارنةَ بالزمن الراهن» لأنهم انوا 
أكثر وضوحاً في معالجة مخاوف مجتمعاتهم. وها هم اليوم يتعرّضون للانتقاد 
لأنهم أقدموا على اقتباس واسع» بل شوّهوا أعمالا مستوحاة من المراجع العالمية 
عبر توسيع هامش حرياتهم واستعمالها لأغراضهم الشخصية'"'' ومع ذلك» يرى 
ونوس أن المسرح في زمنهم كان أكثر فاعلية لأنه لم يكن نشاطاً فكرياً أو حتى 

)١١(‏ ولإعادة النظر في نزعة التكيف الحرّ في الأدب المصري للنهضة. انظر : 156» رسناءة طقسهة 
,511015 أمدط 1:01[ زه أماتتلامل عتن ماع12 '1/17 «ردهتااقصة1' 01 دع ناتاه عطا 220 ,ممناع 1ط عقاجامه يملطذاح 
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أكاديمياً منفصلاً. بل كان نشاطاً اجتماعياً وسياسياً في المقام الأول. 


غالباً ما تشير مخاولات تفسير فشل مشروع التنوير في .عصر النهضة إلى 
غياب التعمّق فيه» وابتعاده ذي النزعة الأوروبية عن بيئته» وأساسه المعرفي 
الهك تو انسصا ره رين نل اجتمافة جلنا عند وفدول سمت الموشد 2 من 
النطاق الفكري» يؤكد ووس ضرورة البحث عن الأجوبة في الميادين السياسية 
والاقتصادية والاجتماعية. بعد موت محمد علي ووصول عبد الحميد إلى العرش 
العثمانى» ف لقن شيا العصية ا فيد فغرقت البلاد فى ديون خارجية 
هائلة» :واستعاذ الشتلفيوة الندلطة والنفوةة والأهم ين ذلك هو أن الاستعمان: بدأ 
يفكك» لا البنى الاجتماعية والاقتصادية فى المنطقة فحسبء. بل المعرفة والوعى 
اللذين تحلّى بهما مفكرو النوفية اضيا كم اذك الام ءات لاسن 2 
إطلاق الأحكام المسبقة بشأن النموذج الأوروبي للتنوير الفكري» وخلق 
الالتباسات والشكوك في ما يخص مشروع النهضة كاملا. وقد لاحظ العلمانيون 
والمفكرون الإسلاميون المتنورون معاً أن اقتراحاتهم وقعت في فح ازدواجية 
المعايير التابعة لأوروباء التي قامت في الوقت عينه بقيادة مسيرة نشر مبادئ 
التنوير الفكري في العالم من جهة» وبقيادة الحروب الاستعمارية من جهة أخرى. 
وأدّى هذا الارتباك إلى تقوية ردود فعل المحافظين. كذلك, أدّت الاعتداءات 
الاستعمارية إلى طمس إشكالية عصر النهضة أكثر من خلال تحديد شروط 
المواجهة ‏ أوروبا المسيحية ضدّ الشرق المسلم ‏ في زمن لم تكن فيه المسيحية 
بأي شكل الحافز الأول وراء نشوء أوروبا الاستعمارية» حتّى أن العرب أنفسهم. 
والسلفيين على وجه الخصوصء اقتبسوا تلك الشروط الاستعمارية التى كانت 
بح سيديا د اطاذة حون كالب المفة على سهوى الجديد والتادية من 
جهة» والمتديّن والعلماني من جهة أخرى. 

على الرغم من هذا الارتباك» تابع بعض المفكرين مشروع النهضة. ومن 
وجهة نظر ونّوسء» تُعتبر أعمال طه حسين من أبرز إنجازات التنوير الفكري» 
لذا عمد إلى تلخيص أهم خصائص إنجاز طه حسين في خمس نقاط : 

أولآء قام طه حسين» من خلال إجراء دراسة نقدية للتقاليد الأدبية وتحليل 
عدد من أكثر القناعات رسوخأء بتجريد التراث من صفة القدسية» ونقله من 
المجال الماورائي والدّينئي إلى المجال التاريخي. ومن خلال الكشف عن 
الحجج التي لا يمكن إثباتها وهي تدعم وجود الشعر قبل الإسلام» كما تم 
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افتراض الأمر حتى ذلك الحين» قام بالتشكيك في ما هو مقدّس وإعادة النظر 
في الأمور المطلقة» ذاكراً على وجه الخصوص أن عدداً كبيراً من الحجج التي 
كان يحذّلها وُجدت في القرآن الكريم. بالنسبة إليه» كانت جميع الموروثات» 
بما في ذلك القرآن الكريمء قابلة للتحليل الحرّ ضمن العقل النقدي» وعرضة 
للتحوّل إلى موضوع جدل مفتوح. وبحسب ونوس, لا أحد اليوم يتحلى 
بالحرية والجرأة لطرح نقدٍ ممائل في العلن؛ 

ثانياً. واجه طه حسين المؤسسات الدينية ونزعتها المحافظة» فانتقد النظام 
التعليمي الباليى والمحدود في الأزهر كما انتقد الجهل الفادح الذي يطبع 
علماء الإسلام التقليديين. هو كان يعتقد أن الدّين أصبح أداة إرهاب في أيدي 
السلطة» ودافع بوضوح عن فصل الدَّين عن الدولة؛ 

قالنا؟ كان عله كيت يوحن نرعقة الثقافة الاسبانية .وه وعدة لا تنكو 
خصيومياف القاناك التردية كما اه عد نب سه مانن الإغريق والروفان فى 
الثقافتين المصرية والعربية. كان يؤمن بوحدة المنطق الإنساني» وكانت أوروبا 
التي يريد تبنيها هي (أوروبا المتنوّرة» ؛ 

وانغا 4 :أضفيز طه تفشين .أن مختروعه يثباكالحوين كان ايتطلب اساسا اجتواعيا 
وسناسبا لكشك ينه كن دوقه بالنسية اليه كان وافها أن عو عون السسكن 
أن يوجد أية عقلانية أو علم من دون حرية» ولا وجود للحرية من دون علمانية» 
ولا وجود للعلمانية من دون دولة حديثة ومن دون التعليم العام والديمقراطية؛ 

خايسا بواأخيراه دق عله دفي ينا “كاث يوم دية :تفلك مشرواغه على قدو 
المستطاع بصفته وزيراً للمعارف وفي جميع المناصب التي تبوّأها في حياته. 

وفي الإطار عينه» لا عجب أن لا يستطيع هذا الرجل قبول ثورة ١967‏ 
الفى أوصيلة مال عي" الناضين إلى الشلطة فى مفينة مدن :ولق الخين »تم 
تهميش طه حسين وتوقف مشروعه بدل أن يزدهر. وكان المحافظون في تلك 
الفترة قد نعتوه بصفة المفكر الإقطاعي؛ فيما رفض المفكرون التقدّميون تبني 
مشروعه» مفضّلين شعور الاطمئنان الذي توفره الآجوبة الحاضرة التى تقدّمها 
الأبديرلوعيا الميطحية. وعلى الرقم سن اتجازات كويرة 41587 تيزف وتوم ألها 
فتحت المجال أمام الإخفاقات التي تلتهاء عبر حرمان الناس من حقوقهم في 
التصويت» ومصادرة العمل السياسي» وتبئي فكر توفيقي أدى إلى تجنب وقوع 
أية مواجهة فعلية وجذرية مع الأيديولوجيا. 
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بحسب رأي ونُوسء ربما لم يترك لنا مفكرو النهضة أجوبة نهائية وكاملة» 
غير أن شجاعتهم في طرح التساؤلات الجوهرية» وحريتهم في البحث عن 
الأجوبة» ورسوخ عملهم الفكري في الوقائع الاجتماعية والسياسية السائدة في 
زمنهم. يجب أن تبقى بالنسبة إلينا مصادر وحي قيّمة. وإذا كان الاستعمار هو 
الظاهرة التي أحبطت جهود تحقيق التنوير الفكري في بداية القرن العشرين» فإن 
الدولة في حقبة ما بعد الاستقلال كانت هي العامل الذي قضى على تلك 
الجهود عينهاء وبقوّة أكبرء خلال النصف الثاني من القرن العشرين. ويؤكد 
ونوس أهمية تحليل بنية السلطة العائدة إلى أنظمة الحكم البرجوازية الصغيرة 
الآفق» التى سادت فى هذه الحقبة» لآن هذه البنية هى التى أثّرت فى مسار 
تقاط التعرير السابق» وخيقت الفكز التتدئ غير المع الساسي» القد-فقنات 
دولة ما بعد الاستقلال في تحقيق العصرنة بأية طريقة واقعية» وفي الدفاع 
بفاعلية عن القضايا الوطنية» وفى تعزيز الازدهار الصخحى والعادل.» وفى ضمان 
الحرية والكرامة لمجو مي كما وليف هذه الدولة المسائل الثقافية لصالح 
حاجاتها إلى القوّة عبر اختلاق إشكاليات مزيّفة كتلك المتعلقة ب «الأصالة فى 
مقاول. االحصرنة :كد لكف كديع على ناوه تروعة تررم الأضانة اد وو وس 
وسطحية» في الوقت الذي أصبحت تابعة للغرب اقتصاديا. 


بالإضافة إلى جميع تلك الإخفاقات الآنف ذكرها وإخفاقات أخرى متعلقة 
بها على المسثؤيين العسكري والسياسي في التضف. الثاني من القرن العشرينع 
تمّ القضاء على الثورات المتعددة التي حصلت بفعل الضغوطات الاستعمارية 
والاستعمارية الجديدة والصهيونية. ونظراً إلى هذا العدد الكبير من الهزائم» 
يُعتبر الهروب من الواقع؛ سواء على شكل التعلق الوهمي بماض ذهبي ومثالي 
أو على شكل توقع مؤكد بحلول مستقبل مجيد محدد مسبقاء مصدر إغراء كبير 
وفي الوقت عينه هزيمة كبرى» بحسب رأي ونّوس. وهذه هي الهزيمة الكبرى 
التي يدعو مفكرو أواخر القرن العشرين إلى تجتبها؛ إذ يجب ألا يتحول إدراك 
الهزيمة إلى وعى مهروم:. بحسب تعبير المفكر 'العاركسي السوزي ياسين 
التحنافظ 3770421 وها الدراكاة العفال جل حدوى سيت 


(1)انظر: ياسين الحافظء الهزيمة والإيديولوجية المهزومة (بيروت: دار الطليعة» 191/9١؛‏ دمشق: 
دار الحصادء »)١9491‏ وأخيراً تت إعادة طبعه ضمن الأعمال الكاملة» فى : ياسين الحافظ . الأعمال الكاملة 
لياسين الحافظ (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» )0 
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الظروف الراهنة» فإن على المفكرين أن يتابعوا مهمّة التفكير النقدي في الواقع. 
والتفكير انطلاقاً من داخل التاريخ. يشكل الوعي والتفكير التاريخي بالنسبة إلى 
ونوس أحد أهم أشكال التفكير النقدي الضروري لتحقيق التنوير الفكري» وهو 
ما يفسّر بالتالي إعجابه بأعمال قسطنطين زريق وعبد الله العروي التي سنتطرّق 
إليها لاحقاً فى هذا الفصل. 


ملك عند الحوه انقولة وتزش ]ف تظاف الباسىتواللل كام كبدرا ال د 
أنه لا تسهل مقاومة الرجوع إلى التراث الذي يُستعمّل كتعويذة» ولا الصمود 
في وجه جاذبية إسلام اسيطووي قي ستادد بالتقلّبات التاريخية الملموسة. ٠‏ قفي 
الواقع» يعتمد الفكر الإسلامي على هذه الحاجة الماسّة إلى الهروب من الواقع 
للاستمرار. وفي هذا الإطارء د 
تاريخي» بحسب رأي ونوس. فمصير الإسلام» برؤيته الدورية للتاريخ» هو أن 
يستعيد القوة من أجل خدمة الإنسانية» وأن يحدّد أسس الحكم الديني. ومن 
خلال تحويل الإسلام إلى أيديولوجيا مبهمة وغير تاريخية» ستؤدّي هذه الرؤية 
إلى توليد فقر روحي» وتغذية الصراعات الدينية والطائفية» ونشر منطق القوّة 
والديعه والتسبّب في تراجع العقل» وفرض «الحقيقة المطلقة» بدل فتح المجال 
أمام الحوار والتسامح. ومن وجهة نظر ونوس» ظهرت صحّة هذا التقييم عبر 
سلوكيات الجماعات الإسلامية من الثمانينيات والتسعينيات. ولا شك فى أن 
هو عيجاعافف مماتةة يشكل :ظاهرة تمت مععات إلى الععليل هوا رؤانا 
مختلفة» لكن الأمر الوحيد المؤكّد هو أنها قمعية بقدر الأنظمة القمعية التى 
كرو نعلو سانيا كبا أنها فك سد عر "قد على تفده الال 
الاستبدادية ونتاجاً لهاء غير أن ما تعرضه هو مجرّد شكل آخر من أشكال 
القمع» ولكنه في هذه الحالة يُفْرَض باسم الله. غير أن هذه النزعة الإسلامية 
النضالية تخفي مشاكل المجتمع الحقيقية وتفتح المجال أمام تزايد التبعية» أولا 
من خلال توسيع الفجوة القائمة بين الثقافة الداخلية والأصالة الدينية من جهةء 
وبين النزعة الغربية الاستهلاكية الخارجية ونقل التقنيات التكنولوجية من جهة 
أخرى؛ وثانياً من خلال إعطاء الأولوية لمهمّة ارتداد الإخوة المسلمين 
وإصلاحهم ‏ وهي أولوية تناسب جيداً أجندة القوى الأجنبية الاستغلالية. نتيجة 
لذلك». قد تؤدي هذه الثورة الإسلامية حصرا إلى تقوية بنية السلطة التابعة 
للأنظمة التي تريد محاربتها والحلول مكانهاء لأن ما تعرضه هو فعلياً تعزيز 
القمع والتبعية وتضييق آفاق التفكير. وفي هذا السياق» يقول ونّوس إن من 


١٠و‎ 


الخطأ الاعتقاد بأن هذا النوع من التفكير الرجعي قد يتلاشى تلقائياً بعد أن 
يصبح بالياًء وأن معالم بنية السلطة البرجوازية الصغيرة الأفق ستكون مجرّد 
تغيرات وانحرافات عابرة. اليوم أكثر من أي وقت مضى». يجب مواجهة هذا 
النوع من التفكير وهذا النمط من ممارسة السلطة. 


مقابل هذا التفكير الإسلامي الرجعي» يشدد ونوس على قناعته بأن 
المستقبل لا يمكن إيجاده في الماضي» وأن على العرب إعادة الاندماج مع 
سائر البشر ومع التاريخ العالمي والثقافة العالمية. كما استنتج ونوس» في 
تحليلاته للنصف الثاني من القرن العشرين» أن مشكلة التنوير الفكري في الوطن 
الكوتي! للحت ثقافة ب سياتية؟ إذ يشكل العنصر الثقافي اح و ا 
وطنية أشمل ناجمة عن القمع السياسي ‏ وهو قمع أدّى إلى محو الوجوه 
والناس» كما عبّر عن الأمر في مسرحيته عام 1945717. أصرّ وتوس» طوال 
حياته» على أهمية الاعتراف بالقمع السياسي باعتباره مشكلة جوهرية في 
المجتمعات العربية» لذا كتف حملاته التى تدعو إلى النضال فى سبيل 
الديمقراطية لكونها أساساً ضرورياً للتنوير الفكري. كما سبق أن رأيناء بدأ فهم 
جذور هذا الخلل الحاصل على أنه مشكلة سياسية ناجمة عن القمع» مع ظهور 
الأفكار المعاصرة الأولى حول الرجعية والتطوّرء وحول الانحدار والتجدد. ومع 
الغزو الاستعماري للمنطقة» ومن ثمّ تأسيس الدول المستقلّة حديثاًء بدا أن 
التركيز على العدالة السياسية المحلية قد تمّ استبداله بحملة تحثٌ على ترسيخ 
الأصالة الثقافية وتلحَ على إقامة دولة وأمّة تطغى عليهما نزعة ديكتاتورية 
وإرادوية. عندما تلاشت الأوهام المتعلقة بدول وحكومات ما بعد الاستقلال» 
عاد القلق بشأن العدل السياسي والديمقراطية إلى الواجهة» ولكن بقوّة وعزم 
أكبر هذه المرّة. وفى حين طغت على فترة السبعينيات والثمانينيات هواجس 
ثقانية بنذ الكاراك والأصالة» شهدت حقبة التسعينيات تزايد القلق على 
المستوى السياسي. 


لا بد من الإشارة هنا إلى أن المفكرين في الوطن العربي قامواء طوال قرنين 
تقريبا "بذ مركزية الحرية السياسية والدفاع علها بد مشاوتة نسة إلى عخملية 
تمكين مجتمعاتهم المتعددة الأوجه. خلال حقبة ما بعد الاستعمار» حاول عدد 
كبير من المفكرين العرب فهُم الطريقة التي اعتمدتها بنى السلطة في ما بعد 
الاستقلال لمصادرة هذه الحرية. لطالما كان نضالهم ‏ الذي كانوا يخوضونه غالبا 
في ظروف خطرة تهدد حياتهم ‏ يهدف إلى استعادة تلك الحرية لصالحهم ولصالح 
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إخوتهم العرب. ويظهر تحول التركيز هذا من الهوية الثقافية إلى الديمقراطية في 
الأعمال والمناقشات التي أحللها في هذا الكتاب. يبدو أن نكسة عام ١971‏ 
شكلت التجربة الصادمة التي أرست الوقائع السياسية للحكومات في حقبة ما بعد 
الاستقلال» وقد تفاقمت هذه الصدمة بفعل تزايد الشعور بالإحباط فى وجه تنامى 
قوى الهيمنة الغربية» وأقسى أشكال القمع المحلّي» وازدياد ال اعفان 
بالنسبة إلى الكثيرين» يقضي الشرط الأساسي لإيجاد مخرج من هذا المصير 
المشؤوم بتمكين الشعب من طريق إعادة تأهيل الحريات المدنية والسياسية. يقدّم 
عمل ونّوس خلفية شاملة وغنية عن أبرز المواضيع والمسائل الذن للدكليت محور 
الانتقادات العربية المتزايدة» فى النصف الثانى من القرن العشرين» وهو المحور 
الذي تناول الحاجة إلى تجديد التنوير الفكري» وإعادة التفكير بمفهوم الأصالة» 
والانفتاح على العالم» وعودة التطرّق إلى النهضة» وإعادة تركيز الاهتمام على 
القمع السياسي, ومقاومة اليأس. لقد عبّر المفكرون الأربعة الذين أناقش أعمالهم 
في ما يلي عن هذا النضال بأشكال مختلفة» وفقاً لاختلاف مجالاتهم ومزاجهم. 


ثانياً: القومية الإنسانية والعقل النقدى : 
قسطنطين زريق 


١‏ المعركة من أجل الحضارة 

يُعتبر قسطنطين زريق (194094- )5٠٠١‏ أحد أبرز المفكرين الذين عبّروا 
بطريقةٍ نقدية عن الجوانب المعقدة لعملية صوغ الهوية الثقافية؛ فقد كانت أعماله 
التي طبعت النصف الثاني من القرن العشرين تهدف إلى صوغ مفهوم عن القومية 
العربية» على أن يوسّع الآفاق الفكرية ويكون إنسانياً في طابعه» بدل أن يكون 
كتوفينياً 'ولافاغياً مثل 'الأنكان الأبليولوعية القؤمية. الكقيرة القن سباونك فى زمنة عل 
المستوين العربي والإقليمي. كما شكلت وجهات نظره مصدر إلهام بالنسبة إلى 
الحركة القومية العربية» وكوّنت مجموعة مميزة من الأفكار والمُثل التى لا تزال 
تمثّل اليوم بديلاً من تلك الأفكار الأيديولوجية. لقد كسب زريق الاحترام والتقدير 
ع الكاية تخاتة "سيت صوائنة تفكيه بوانشاهة الأو 


)١5(‏ للحصول على سيرة حياة زريق» انظر: عزيز العظمة» قسطنطين زريق: عربي للقرن العشرين 
(بيروت: مؤسسة الدراسات الفلسطينية» اام وفي عام ١1994‏ قبل وقت قصير من وفاة زريق» كوّمته 
منظمة اليونسكو في المؤتمر الذي عُقد في بيروت حول أعماله. 
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ولد زريق في دمشق عام ١1404‏ » وتلقّى تدريباً في الرياضيات حين كان طالباً 
جامعياً في الجامعة الأميركية في بيروت» وحاز دكتوراه في التاريخ من جامعة 
شيكاغو. سرعان ما أصبح أستاذاً مهمّاً في التاريخ في الجامعة الأميركية في بيروت» 
وتولى رئاستها مؤقتا (6510606:م 128اءة) طوال عدة سنوات. كذلك» شغل منصب 
المدير في الجامعة السورية في منتصف الخمسينيات» وأصبح رئيس جمعية 
التجامعات. الدولية , ل ل لل 
لمؤسسة الدراسات الفلسطينية في بيروت”*') . واحتل منصب وزيرٍ سوري مفوّض 
في العاصمة واشنطن» والتعدوي السووئ كر الشحمدة الجامة وسلين الأمق لدي 
الأمم المتحدة من عام ١457‏ حتى عام .١9457‏ غير أنه كان يعتبر نفسه مربْياً في 
المقام الأول» ويرى أن أهم مساهمة له على مستوى القومية العربية تكمن في 
المجال الأكاديمى. وتغطى أعماله المنشورة» التى أعيد طبعها عدة مرّات» فترةً 
زمتية مهل عن ستين ننة. صندز كتانه :الأول الوعي القوض عام 154+ يينها نشر 
كتابه الآخير ما العمل؟ عام .١94/4‏ ثم قام مركز دراسات الوحدة العربية بنشر أعماله 
الكاملة في بيروت» على أربعة أجزاءء عام 79494'©. وبحسب علميء لم يُترجّم 
إلا عدد قليل جداً من أعماله إلى اللغات الأوروبية وغيرهاء مع أن أعماله الكاملة 
تين سفن الجفالات والتعطابات الس :كينا ريق ننبية تاللفة الا 
رقفسل كنانات أفكازا جزل فق التعدات التاق الوط العري مدل الك 
فى انار إلى تأنسرين:دلالة إسر اقل 4783185 ال ماحها مجريه الاليظ يو مه 
أملاكهم» وهزيمة الجيوش العربية على يد إسرائيل عام 25401951 كما تتضمّن 


(15) تم إنشاء مؤسسة الدراسات الفلسطينية في بيروت عام ١977‏ كمركز للنشر والتحليل والبحث 
حول الشؤون الفلسطينية والصراع العربي - الإسرائيلٍ. يمكنكم الاطلاع عليها من خلال موقعها الإلكترونيٍ 
على شبكة الإنترنت» . < 0165.018ناأة-عصتاوعلهم //:ماغخط > 

)١15(‏ قسطنطين زريق» الأعمال الفكرية العامة للدكتور قسطنطين زريق» 5 مج (بيروت: مركز دراسات 
الوحدة العربية» .)١9944‏ وناقشت مركز دراسات الوحدة العربية نقاشاً أكثر تفصيلاً فى الفصل الثالث. 

(1) انظر: قسطنطين زريق» معنى التكبة مجدداً (بيروت: دار العلم للملايين» 215717 متوافر أيضاً 
باللغةالإنكليزية فى : #علمةذ/7ا .8 نإما 4ع 2 اقطةتا ,عادهك1ط عرلا زه عاتسهء/! 176 بالإقكدا2 .>1 عستا سماكمد ه06 

.(1956 ,2ط :اتماع8) 

ولقراءة دراسات لذكرى زريق في اللغات الإنكليزية والفرنسية والعربية» انظر: هشام نشابة» دراسة 
فلسطينية: دراسات لذكرى قسطنطين زريق (بيروت: مؤسسة الدراسات الفلسطينية» .)١9848‏ و.]! مع1مء© 
0 1101107 171 31110165 :ك715مجدء)1[ ته كعع11ء01211) :1101هعخ] من ه47 ,ؤواء21.017 سصتطدء16 مه لطاع جم 
(1988 ,ذوع 81 لإاأأواع كتلط لا عازه ا برآ[ :01:1 7ه بت [ك[) عبرم لاي .ل 0015104711111 

(0) زريقء «معنى النكبة»)اء ص 451١-١950‏ و«معن النكبة مجدداً.» ص ٠١”5-9884‏ في: 
الأعمال الفكرية العامة للدكتور قسطنطين زريق . 
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كتاباته تعليقات حول مختلف الجدالات الفكرية فى تلك الحقبة. سأركز فى ما 
نلن على اننرة هذ أررة أفمالف :الها ساون اهداز لحت ان فرج مفركة 
الحضارة (1575).» والآخر يتطرّق إلى التاريخ بعنوان نحن والتاريخ (1909). 
لأن مفهومه للقومية العربية كان فى معظمه يرتكز على أفكار مفصّلة بشأن 
الحضارة والتاريخ. ا 

لكن قيل مناقشة هذه الأفكارء لا بد من الإشارة إلى الخصائص التي 
ميزت فكر زريق وكتاباته بشكل عام. في الواقع» نجح زريق في الجمع بين 
الحسٌ الواقعي المبني على اهتمام دائم بالوقائع والمعطيات من جهة. والأمل 
المبني على الإيمان بقدرة الناس على مواجهة الحقائق وتغييرها من جهة أخرى. 
وكان ملاحَظاً في أعماله الصدق الفكري الواعي والمتواضع والجريء, المترافق 
مع حسٌ عميق من التعاطف والالتزام. لقد تميزت نبرته بالبساطة والاعتدال 
بشكل دائم. ولم تكن نظرياته تتهرّب من حالات الألم واليأس والتوتر أو 
القلق» التي كانت تطغى على مواطنيه العرب» بل كانت تعالجها. فشكل تحويل 
حالة القلق التى تشل الحياة إلى قوّة دافعة باتجاه تنشيط الفكر والأفعال؛ تحديا 
حاول القيام نه طوال 'مسيرعة المهنية كتفكره وي ركز كنايه الكحير»: اللذى موجه 
فيه إلى الجيل الجديدء على هذا التحذي تحديدا. لقد كان مفكرا عطوفا ومحبًا 
ينادي بالتسامح والانفتاح» ولكنه لم يكن يتقبّل من جهته الاستسلام» والتهرّب 
من الواقع» والتعضّبء والوضاعة. كما كان من أكثر الأشخاص وعياً بشأن 
جميع أشكال الاختزالية والحكم المطلق والحتمية» فكان يحرص دوماً على 
تذكير قرّائه بمدى تعقيد الظواهر الإنسانية. وكان فكره يرتكز على إيمان قوي 
بقدرة الكائن البشري على صنع التاريخ والحضارة من طريق الموارد المتوافرة 
في متتاوله تيكل جميع هذه الخصائص بحدّ ذاتها الإرث الأخلاقي والفكري 
القِيّم الذي قدّمه زرق لتحديات التفكير في الحضارة والتاريخ. 

بالنسبة إلى زريق» شكلت القومية العربية في المقام الأول مشروعاً 
حضارياًء لا هوساً دفاعياً بحدود الهوية التي تحتاج إلى الحماية. وفي سبيل هذا 
المشروع» كان يجب أن تتحرّر القوى الحضارية التي يتميّع بها الأفراد العرب 
والجماعات العربية من أجل تحقيق التطوّر والتحرّر والحياة المثمرة. لا تتعلّق 
دراسة «فى معركة الحضارة» بالمعركة القائمة بين الحضارات» بل بالمعركة 
الخاضاة فخ طق التضارةب رلا عض بالعفازه هنا تلاك العنية علي 
الاستهلاك 3 التمجيد. بل الحضارة الى يحب كسبها وإنشاؤها بجهد الإنسان. 
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لم يتوانَ زريق في التشديد على الدور الحاسم الذي تؤدّيه حرية الاختيار والفعل 
عند الإنسان» أو مهاجمة جميع أشكال الحتمية الحضارية والتاريخية: 


إن العوامل الأساسية فى التبدّلات الحضارية هى فى نظرنا عوامل إنسانية 
إرادية كسبية. ونحن نرى الحضارات تنشأ وتزدهر بقدر ما يبذل أبناؤها من جهد 
وسعي وتذوي وتنحل كلما خف هذا السعي وانقطع. وبعبارة أخرى: إنا نشك 
بكل تعليل ينفي حرية الإنسان ‏ فرداً أو مجموعاً - ويتغاضى عن أثره ويجعل 
سلوكه مسيراً محتّماً. فالعوامل الطبيعية أو البيئية: كالجنس والوراثة ونوع 
المحيط الجغرافي والنظام الاقتصادي والأحوال الاجتماعية والعقلية والخلقية - 
هذه كلها إمكانات أو قيود. والإمكانات والقيود لا تصنع الحياة ولا تنشئ 
الحضارات. وأما الذي يصنع ويُنشئ فهو الإنسان الذي يعي هذه القيود فيسعى 
إلى تخطيها والذي يُدرك الإمكانات فيجهد في تحقيقها. بهذا الوعي والسعي 
تقوم الحضارات وبزوالهما تزول57". 


لا يمكن حصر تعقيدات الحضارات الموازية لتعقيدات الحياة نفسها 
بعامل واحدء سواء أكان طبيعياً أم ما ورائياً. في هذا الإطارء يرفض زريق 
مختلف عقائد النزعة الحتمية والأحادية التي تطغى على نظريات الحضارة: 
المصير في الفكر الإغريقي القديم؛ المنطق التقدمي في التفكير التنويري 
الأوروبي ؛ التقدّم التطوّري في الفلسفة الوضعية لداروين وسبنسر وكونت؛ 
مشيئة الله في الديانات التوحيدية؛ و«الروح المطلقة» أو «فكرة الحرية» مع 
هيغل. ويرى زريق أن هذه العقائد فُرضت على التاريخ البشري بدل أن تُشتق 
من معطياته الملموسة. كما أنه يرفض الأشكال الحتمية للتعدّدية الحضارية» 
مثل النظرية النسبوية الجوهرية الرومانسية التي طرحها شبنغلر”'". وفي هذا 


() قسطنطين زريق» «في معركةالحضارة: دراسة في ماهية الحضارة وأحواها وني الواقع 
الحضاري»2 )١1955(‏ في: زريق, الأعمال الفكرية العامة للدكتور قسطنطين زريق» مج .١7‏ ص 875. وقد 
قمت بترجمة المقاطع المترجمة لهذا الكاتب. 

)09١(‏ الجدير ذكره هنا أن الفيلسوف الوجودي المصري عبد ال رحمن بدوي )3١١7-1911(‏ كتب كتابا 
مشيداً بالفيلسوف أوسوالد شبنغلر 7هاعمهم؟ .0) باللغة العربية عام 0١‏ »© انظر: عبد ال رحمن بدوي» 
شبنغلر (بيروت: دار القلم؛ الكويت: وكالة المطبوعات» .)١987‏ وقد ترجم الكاتب عينه أعمال الفيلسوف 
ألبرت شفايتسر حول فلسفة الحضارة مش نا انظر : .© ناعتطد]/!) عتر[جهدماة[صسا تا ,عقا عطءد عام 
(1925-1926 بله86 .11 . 

انظر أيضاً: ألبرت اشفايتسر» فلسفة الحضارة» ترجمة عبد الرحمن بدوي (بيروت: دار الأندلس» 
7 .. وللحصول على معلومات عن بدوي وأعماله. انظر: عبد الرحمن بدوي» سيرة حياتي» ١ج‏ - 
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السياق» يقول زريق إن التاريخ البشري يبيّن مجموعة متنوّعة من الحضارات 
الإنسانية التي تتمتّع بخصائص مختلفة» ولكنها في الوقت عينه خصائص 
مشتركة ناجمة عن الطابع الكوني (65531انمن) للقوى الإنسانية التي تؤدي إلى 
نشوئها. لا يمكن فهم الحضارات وتقديرها إلا من خلال دراستها استناداً إلى 
الروابط القائمة في ما بينهاء ومن خلال النظرة الإنسانية الكونية. لذا كانت 
جميع تعليقات زريق حول الحضارة العربية تصبٌ في هذا الإطار الإنساني 
الواسع. يمكن اعتبار الحضارات المختلفة كالصينية أو العربية أو الهندية أو 
الأوروبية» كيانات يمكن تحديدها حصراأ بقدر ما يمكن تمييز الواحدة من 
الأخرى والإشارة إليها بشكل فردي» ولكن ليس باعتبارها وحدات مغلقة جذاً 
ومحدّدة. لا بدَ من فهم الميزة الجامعة في كل مجتمع على أنها شخصية» أو 
روح» أو جوّ عام يطغى على مختلف مجالات الحياة في زمن معيّن. وسرعان 
ما يضيف أن هذه الميزة العامة يصعب تعريفها: أين يمكن البحث عنها؟ وأي 
نوع من البيانات سيسمح لنا بالاعتراف بها واستيعابها بشكل مؤكد؟ بدل اعتبار 
الجرّ العام كنوع من الأمور الجوهرية المسلّم بهاء يجب تعريفه بسلاسة 
والمقجنامه عدر تتذيد: هذا النظرة هى: أقرنب عا تكن إلى فكرة الهوية ف 
كتابه المؤلف من شيع عو ا الموضوع. أما مفهوم ا 
ذاتهاء فهو لا يظهر مطلقاً في الكتاب. 


؟" ‏ ثورة العقل والتمييز بين المعياري والوصفي 

باللسبة إلى زريق تشكل ‏ الثقافات :والتعضارات”"' المجموعة الكاملة مخ 
العناصر المادية والروحية التي تطغى في مجتمع معيّن وفي مرحلة تاريخية 
معيّنة: اختراعات وأجهزة تكنولوجية مصمّمة في المقام الأول للتحكم في 
البيئة» والعادات والفولكلورء والدين وأنظمة القيم» وقوانين حسن التصرّف 
ومبادئهاء وأشكال الحكم والاقتصادء واللغة والكتابة» والأدب والفنون» والعلم 


(بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرهء »)5١٠١‏ ورقتصك هده]2 نزط لعسوعنوعه «روعلة1 'تطمهده1تطط» 
. < صتاط. 477 _1عاط/5/2000/477ع.0185. متقخقطة. تإلكاعء 7// :ماخط > ,13-19 .مم ,(2000 لتتمك 13) براعاءء17 :ته 77ل-اكل 
)5١(‏ يُدرك زريق الفروق بين هذه المصطلحات في المناقشات الغربية لا سيما الألمانية منها: فكلمة 
«الحضارة» تعود أكثر إلى المظهر المادي» أمّا كلمة «الثقافة» فتعود إلى المظاهر الفكرية والروحية. واختار 
بصراحة استخدامهما بالتبادل. انظر: زريق» «في معركة الحضارة: دراسة في ماهية الحضارة وأحواا وفي 
الواقع الحضاري») ,)1١95(‏ ص ره 


والفلسفة» بالإضافة إلى الشخصيات البارزة. تعرض هذه العناصر تعقيد الحياة 
وترابطهاء وتشكل مقاربات متعددة الأوجه لدراسة المجتمعات البشرية فى زمن 


يُعتّبر زريق من الباحثين النظريين النادرين في الثقافة الإنسانية» الذين يميزون 
وما 0 لا لأنه يعتقد أن من الممكن الفصل بين هذين الجانبين بشكل 
واضح ومطلق» بل لأنه يعتقد بضرورة تفسيرهما بطرق مختلفة ودقيقة. كما يؤكد 
بوضوح اهتمامه الواسع بالتفكير التقييمي للثقافات» ويسلط الضوء على أهمية 
إدراك حوافز هذا التفكير وأسسه وغاياته على قدر المستطاع. فيجب توضيح القيم 
التي يُجرى من خلالها التقييم» وتفسيرها والاعتراف بها كأولويات أخلاقية بغية 
مناقشتها بشكل واضح. فهذه الأفكار بالنسبة إلى زريق» لم توجد لتُركُب 
كمعطيات مجرّدة وسرمدية» بل لتستنبط من فهم الظواهر الثقافية» وعناصرها 
الحكوثة » ومظاعرها ووظلانقيهنا المتقدلفة + واقتاط تشيرهام:والقكرات«النشرية القن 
تبتدعها. وهذا ما عمد إلى القيام به في «معركة الحضارة» بغية التورصل إلى فهم 
أفضل للمسائل الطارئة الخاصة بالوطن العربي المعاصر. وللتمييز بين هذين 
المظهرين المختلفين لثقافة التفكير» اختار بشكل صريح استخدام مصطلح 
حضارة. للإشارة الع المعطيات الوصفية للثقافة» والمصطلح تحضر للإشارة 
إلى المعيار التقييمي الذي تقيم من خلاله الحضارات بشكل نقدي. 


فالقدرات البشرية التى تشكل الحضارة بالنسبة إليه هى القدرات الحضارية 
للعقل البشري في وظائفه النقدية والإبداعية والإدراكية والأخلاقية والجمالية. 
ويشكل الإيمان بهذه القدرات والعمل على تحقيقها العاملين التأسيسيين 
للحضارات البشرية؛ إذ تتطلب هذه القدرات مجموعة من القيم التي تشكل 
المتطلبات المهمة للإنسانية والإبداع» لا سيما احترام الحقيقة» والأمانة 
الفكرية» والعمل الدؤوب» والمثابرة» والجدية» وروح الالتزام» والمسؤولية» 
والحرية. فهى تمكن الإنسان من اكتساب المعرفة العلمية» وزيادة الوععى» 


)5١(‏ انظر: نعتنلنان 1ه تإطمهذهاتطط مقتاصدع][-مءل8 طمعة صخ :طدوئة]1 عممدعدكد طاءطدعتاع 
,(1999) 4 .هط ,49 ١01.‏ بادء11 0ه أكوط ن[صوده[271 «ردعتطاظ 220 ,0ه250ع] ,ءادن زه عالإهكنا2 عمتاسهائم م0 
دكلكة "1 عا 220 ,انتطع5 0ع:1 لل ,تاع :11و35 أقطاظ زنع تطاظ 220 116 [نن) 01 5عاع 27010عدطهسعطط» 3020 ,494-512 .مم 

.55-8 .جم ,(2002) 25 .701 ,كناك 271171:071 «رع :1ن 1نان) 01 لإامزهده01طط 2 01 


١١ع/‎ 





وتنمية روح من الجمال والعدالة» فوظيفتها خدمة تحرير الإنسان وكرامته. فمن 
خلال العلمء يتمكن الناس من السيطرة على بيئتهم ومواردهم الطبيعية» 
وبالتالي يتمكنون من تحرير أنفسهم. بقدر المستطاع » من العناصر الطبيعية 
والمعتقدات الخرافية والتبعية والتفكير السحري؛ إذ يتمكن الناس» من خلال 
وعيهم» من العمل باتجاه مجتمع عادل وأخلاقي» وتحرير أنفسهم من الطغيان» 
فيتذكرون أن الغاية النهائية لأي تمكين هي خدمة حرية الناس وكرامتهم كأفراد 
ومجتمعات. ويكمن التقدم الحقيقي الذي تحرزه القدرات الحضارية في الحياة 
الوفيرة التى قد يحصل عليها الإنسان من خلال تحقيق هذه القدرات؛ فحالة 
العف الراقدة للثقافة العربية والتراجع "الذي فشهده مهما 'تدموار هذه 
القدرات عند العرب نتيجة عدد من الظروف التاريخية. فقط مجهود لا يعرف 
الهوادة لإعادة إحيائها هو ما سيُخرج العرب من مأزقهم. وتتطلب إعادة الإحياء 
هذه مواجهة جدية مع وقائعهم الماضية والحاضرة» بالإضافة إلى معاينة صادقة 
لآنفسهم. فالأمر يتطلب ما يسمّيه زريق «ثورة العقل»: 

هذه الثورية العقلية هى فى نظرنا الضمانة الضابطة لأية ثورية أخرى 
والشرط اللازم لثباتها ونجاحها. وهي عندنا الحاجة التي تجتمع فيها حاجات 
الشعوب العربية في هذه المرحلة الحاسمة من حياتهاء وفي المعركة الحضارية 
القنارة الى تهوضها ولو كعنا أن الخصي هذه الضاسات باذ كرك منها فى 
هذا الفصل المقتضب وما لم نذكر ‏ في حاجة واحدة لقلنا إنها: «العقلانية). 
فلا نُدْحَة لهذه الشعوب إذا أرادت النجاة والفوز فى هذه المعركة التى هى مصدر 
المعارك الأخرى ومحورها ‏ لا ندحة لها عن أن «نتعقلن». فبالعقلانية تدرك أن 
مشكلتها الأولى هي التخلّف الحضاري وبها تَقْدِم على محاسبة ذاتها وتحن إلى 
التحضّر وتؤمن بالحقيقة وبالعقل وتتطلع إلى المستقبل وتتفتّح للخير من حيثما 
أتى وتولد قدراتها الإنتاجية وتحقّق إمكاناتها البشرية وتضبط ثوريتها السياسية 
والاقتصادية والاجتماعية”"". 


ويقول إن ثورة العقل هذه هي الثورة الحقيقية التي في إمكانها إيصال 
العرب إلى التطور والاتحاد. إنها الثورة الوحيدة التى تؤدي إلى وحدة قومية 
عربية ترتكز على ديمقراطية علمانية تمكن من خلالها مختلف الأفراد 


(17) زريق» «في معركة الحضارة : دراسة في ماهية الحضارة وأحواها وفي الواقع الحضاري»2 )1١975(‏ 
مج ”3 ص 481١‏ 487. 





والمجتمعات من تحقيق أنفسهم في إطار من قبول الآخر والاحترام المتبادل. 
ولا يمكن الشروع في هذه الثورة إلا بروح من الذاتية المتجذّرة جيداً في 
الماضى والحاضرء ذاتية ترتكز أيضاً على نقد حاد لهذين الأخيرين» وواثقة من 
تذرقها على إتجاز الفسير والحرير: «فالكقابة"العاويتحة النقدية: ضرورية ‏ لدكويين 
هذا النوع من روح الذاتية. هنا نرى الترابط المتناقض بين النقد وفهم معيّن 
للذات: ففهم الذاتء» الذي لا يُعرّف حتمياً بالتاريخ أو الطبيعة أو ما وراء 
الطبيعة» يفسح المجال للاختيار والتشاور والمسؤولية والتفكير النقدي. ويفرض 
التفكير النقدي بدوره فكرة عن الذات يمكنها التفكر في نفسهاء وإعادة تشكيل 
نفسها. وبكل أسفاء تحث ضغوطات دولة ما بعد الاستعمار الإرادوية على 
فكرة دفاعية «صلبة جماعية» عن الذات» إذ تحث على التهرّب الدفاعى 
والقمعي من التفكير والتساؤل النقدي. ١‏ 


الكتابة وصناعة التاريخ 


كين كتاب زريق عن التاريخ. نحن والتاريخ» لتكوين المبادئ التوجيهية 
لكتابة التاريخ النقدي؛ إذ يتمحور موضوعها حول صناعة علم التاريخ وصناعة 
التاريخ. ولكل منهماء يحتاج المرء اهتماماً بالحقيقة واحتراماً لها. ليس الهدف 
من كتابة التاريخ إضفاء طابع من الغموض على الماضي أو الهروب من 
الحاضر» بل تأمين إدراك واضح لاندماج الشخص في تاريخ ملموس» لتاريخية 
الشخص فى الفكر والعمل. وفى الوقت عينه» لقدرة الشخص وواجبه لامتلاك 
نط قدرة لناضية عرذلك شمف ,دزف القن القدية فكذه القدوانت يفن ننه 
قم الدافي أبن" أن !يشكل عي خافدا اللعياة بق ». نغلق تلك رك متسل تنه 
أساساً لخلق مستقبل متقدم يرتكز على حسٌ قوي بالتجذّر لدى الفرد والمجتمع. 
تُمُكن هذه القدرةٌ المؤرّخَ من إعادة التفكير بشكل نقدي في حوافزه» ونماذج 
تحليله» ومعايير حكمه. وممًا لا شك فيه أن ما من مؤرخ يستطيع الانفصال 
كلياً عن تاريخيته الخاصة» ولكن إعادة النظر في هذه الأخيرة تعزز الإدراك 
القيم لموقعه في هذا التاريخ. مرة أخرى» يرفض زريق أشكال الحتمية التاريخية 
قاطبة» وجميع أشكال القراءة الأيديولوجية القاطعة للتاريخ» سواء أكانت 
شوفينية أم لاهوتية أم ماركسية. كما أنه يرفض وجهات النظر المحدودة للتاريخ 
العربي» والتي تختزل هذا الأخير إلى التاريخ الإسلامي أو إلى تاريخ إقليمي 
فئوي. ففي رأيه» التاريخ العربي بحاجة إلى أن يُفهم بأوسع إدراك ممكن». وأن 


يستكشة بالترابط مع غيره من الحضارات القديمة والجديدة في المنطقة. ويقول 
إن على أصالة تجذرنا القومي التاريخي أن تترافق وأصالة تجذرنا في التاريخ 


ويجب أن يتم الحكم على التاريخ بعقل خال من العقائد» على قدر ما 
يمكن تحقيقه. إلا أن التاريخ بمعنى آخرء يحكم علينا بالطريقة التي نواجه بها 
تحدياتنا الراهنة» وبطبيعة الأسئلة التي نطرحها حول ماضينا. يحكم علينا 
بجديتنا وبمستوى وعينا. كما يحكم علينا بقدرتنا على التساؤل: 


ويحكم التاريخ في نوع الأسئلة التي نسألها. فقد نسأل ولا نتساءل. قد 
نتوجه بأسئلتنا إلى الطبيعة وإلى الجماعات البشرية التي تحيط بنا. وهنا قد 
تحيلف ابعلها صخة وغنظا وعينا وسنطحية واتساعا وضيتاً وعطورة وقافة: 
ونسأل لنلقى جواباً هيناً قريباً لأننا نرضى بالهين القريب ولا نطمع في الشاق 
البعيد أو لا نقوى عليه. وإذا ما تحولنا من الخارج إلى أنفسنا وذواتنا فقد نقوم 
بمتطلبات التساؤل أو لا نقوم قد نمتلك الجرأة الضرورية لنقد الذات ومحاسبة 
النفس أو لا نمتلك وقد يكون لنا من رجاحة الفكر وصواب الرأي ما يؤقلنا 
لحسن التساؤل والنقد والحكم عن انشينا أو الا 2 

ويعتبر زريق هذه القدرة على التساؤل» بكل ما تتطلب من فضائل» السمة 
الخايسئة: دهن رامن وفك أطخ 4 «التركة هم أجل الوطدة السك سوق 
معركة من أجل الحضارة» هى بدورها معركة تهدف إلى التوصل إلى العقلانية 
التعدية وياكن: اهار عله الدعوة! إلى العقادتية بيثاية. اعنقادا مادج بايديولويدة 
حركة التنوير الفلسفية» أو مجرد تقليد أعمى للغرب. بالنسبة إلى زريق» لا 
تشكل العقلانية النقدية جوهراً غربياً ولا ملكية غربية. ولا يبدو التغريب كمسألة 
مهمة أو مصدر قلق فى أعماله. بل بالأحرى» يرى أكثر العقلانية النقدية كالسمة 
المونمنة للجوانةة 0 ما فيها من إنجازات وإخفاقات. وَيِّقَرَ بأن العقلانية 
النقدية مكند] العفاقات الخربية: بشكل كبيزة ولكن على تحو فتفاوت :فى ميادين 
مختلفة. فيعتقد أن العقلانية النقدية الغربية حققت نجاحات أكبر في ل منه 
في النظم الأخلاقية. وأنها استخدمت أكثر لإنتاج أدوات منه للتفكير مليا في 


)١4(‏ قسطنطين زريقء» «نحن والتاريخ : مطالب وتساؤلات في صناعة التأريخ وصنع التاريخ»» 
2)1١9469(‏ ف المصدر نفسه» ص 058-5157. 
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غايات نهائية. وهو على إدراك تام لسياسات السلطة الغربية» وللهُوّة بين البلدان 
المتقدمة والبلدان المتخلفة» وللأثر الاستعماري والاستعماري الجديد للحداثة 
الغربية في سائر دول العالم» لاسيما في الوطن العربي. ويضيف أن على 
العرب» كى يتصذوا لهذا الأثرء أن يفهموا أساليب العمل الأساسية لهذه 
الحداثة »التي لا تنفك تنتشر حول العالم يوماً بعد يوم. ومن أجل تحقيق تقذم 
ملحوظ خاص بهمء يحتاجون أيضاً إلى اعتبار مبادئ الحداثة المستنيرة كمبادئ 
كامنة في داخلهم ومن شأنها تمكينهم» كما رأى زريق في جميع نظرياته حول 
الحضارة والتاريخ. وبحسب رأي زريق» تبقى هذه المهمّة الخاصّة بالمنطق 
النقدي هدفا مثاليا يجب مقاربته عبر بذل جهود متواصلة. تماما مثل التنوير 
الفكري عبر المنطق النقدي» تُعتبر الوحدة العربية بالنسبة إليه هدفاً يجب السعي 
ازا ند ني لقن سات تن رفم ميد عكر عد السك رين اغوي ا دا 
القرن العشرين» فشكلت موضوعاً جدلياً محورياً في مؤتمرات ودراسات عربية 
بعد كانت عدن هونا «طيسة الوكةة العو 4 وسط اياف فرصي 
وغاياتهاء وانتكاساتهاء وإخفاقاتهاء مراراً وتكراراً. وتتميز مقاربة زريق بقلق 
ملحوظ على المستوى الأخلاقى بشأن غايات تلك الوحدة وسبل تحقيقها. لا 
تشكل هذه الوحدة» بالنسبة 5 غايةً لمصير أخلاقي أو ديني جازم 5ما6] عط) 
(لإمتادعل كناماع تاء* 01 عتصطاء ع1ط12ه0ععم1 مه له بل شكلا من التضامن فى سبيل 
المكبى التغبادل مق شال الؤننانا: السقراطية الى كيدت إلى تحلامة كرابف 
وحرية الأفراد والمجتمعات وحرياتهم في آن. 1 


بعدة طرق» تشكل هذه الدعوة إلى الاحتكام إلى العقل في ما يبدو دعوة 
جانب عدد كبير من المفكرين الغرب الذين كشفوا عن عناصرها القمعية 
(هوركهايمرء أدورنوء فوكو) بالإضافة إلى ادّعاءاتها التي لا أساس لها في 
طبيعة الفهم الإنساني (غادامار» ماكنتير). تعود الجدالات المعقّدة التي أقيمت 
في الغرب حول نقد التنوير ونقد الحداثة» إلى التاريخ الغربي الذي تحققت 
ضمنه عدة إنجازات على مستوى التنوير» مثل الديمقراطية» وحكم القانون 
والحريات الأساسية. نادراً ما يتم التشكيك في تلك الإنجازات» حتى من جانب 
أهمَ نقّاد التنوير. كما أن غياب هذه الإنجازات في عالم ما بعد الاستعمار يعطي 
قيم التنوير أولوية مختلفة وبُعداً ملحا مختلفاً. وهو ما يفسّر بالتالي الإحباط 
الذي يشعر به مفكرون غير غربيين حين يتم إسقاط النقد المناهض للتنوير على 


١١١ 


عالم ما بعد الاستعمار. يتمحور النقد الأساسي الذي وجّهه هؤلاء المفكرون» 
أي غير الغربيين» إلى الحداثة ومُثل التنوير المرتبطة بهاء حول الحقبة 
الاستعمارية التي رافقت تلك المثل» مع اعتبارها «الناحية السلبية من الحداثة» 
(وأتصمع مط 0 ع1510ع50ن عطغ) . بالنسبة إليهمء تشكل العنصرية وازدواجية 
المعايير التي تطبع التنوير الأوروبي من أكثر جوانب الحداثة التي تطرح إشكالية. 
غير أن معظم منتقدي الحداثة الغربيين يتجاهلون عموماً هذين الجانبين””". 


كان زريق يرى» فى سياق مسيرته الفكرية» فى أكثر الأحداث ألما فى 
اللننطفة متاسات اقتمة لطر منتاؤلات جوهر يه حول الذالك وطرزيقة مو اجهة هذه 
الأحداث. وفى الإطار عينه» تشكل مقالاته المتعلّقة بالأحداث الدراماتيكية التى 
شهدها عاما ١95/‏ و951١‏ ممارسات تدخل ضمن هذه التساؤلات التى ل 
إحداث تغيير ثقافي عن طريق العقل النقدي». وتدعو إلى معركة في سيل النضية 
الثقافية ومعركة في سبيل العقل النقدي للتعامل مع تلك الأحداث. بعد العام 
7 ,» انضمّت إليه عدة أصوات للتشديد على الحاجة إلى تحويل النظرة النقدية 
نحو الداخل. في هذا السياق» لخص المفكر الاجتماعى المصري أنور عبد الملك 
هذا الع جم فى دن ستسنانه إفن الك الساسي اعون الى طبعف امه 
في باريس تعثرات الفكر العربي المعاصر 01 كه" هل)ء ثم 
صدرت نسخة إنكليزية معذلة بعنوان الفكر السياسى العربى المعاصر 
(اطعننم 1 لمعتتثامط طمل موبه "مممر 0021 ) : ١ ١‏ 


والآن تغير محور هذا التحليل تغيراً دراماتيكياً ولم يعد المحور الآخرء أي 
الامنرنالن» تشحكل المشكلة الوحيدة أوحتن الأساشية:والآن أضيحت الحرامل 
الجايجة الى الع فى ناظم مسعها ساعرزية معاضر معي يحعانة مط الانظار 
الأساس للتحليل اجتماعياً وتاريخياً. ويُعد الأمر صحيحاً إذ إنه حَتّى قبل ١9537‏ 
افثي الطعودام سوسا بالية انار كميينة العوف) مسي داتما سات 
صراع الطبقات. لكن أولوية الوحدة في مجابهة الإمبريالية كانت قد أدت إلى 
وضع النقد الذاتي في خلفية الأمور أو على الأقل هذا ما ساد من مشاعر في ذلك 
الوقت. أمّا حرب حزيران ١951/‏ فكسرت هذا التحفظ كلياً. ومنذ تلك الفترة 
دققت الجماهير العربية وأهل الفكر العرب بشذة على هيكلية الحياة القومية في 


(15) ناقشثٌ هذا النقد لفترة ما بعد الحداثة لعصر التنوير في المواضيع حول فترة ما بعد الاستعمار 
بشكل موسّع أكثر في الفصل الخامس من هذا الكتاب. 


١1١ ؟*>‎ 





كليتها من الاقتصاد إلى الأيديولوجيا من دون استثناء أجهزة الدولة التي تعتبر 
محور أي مجتمعء بغضٌ النظر عن الوزارة التي تتسلّم الحكم. وكان هذا التدقيق 
بمثابة خنجر عُرز في الجرح موجّهاً الشعب العربي إلى الثورة الرابضة ما بعد 
التحرير الوطني الذي يجب تحقيقه من خلال الصراع السياسي المسلّح""©. 

الثاً: انتقاد الفكر الديني الماورائي : صادق جلال العظم 
١‏ صاعقة العام /1ة . هشاثشة النهضة. والنقد الذاتي 

وصف الفيلسوف السوري صادق جلال العظم ‏ المولود في دمشق وخريج 
جامعة ييل في الولايات المتحدة الآمريكية ‏ في مقابلة أجراها عام 21991 إثر 
نكسة عام 1471 في المفكرين العرب على النحو الآتي: «لا شك في أن نكسة 
حزيران/ يونيو ١95717‏ قطعت جميع الخطط وكشفت عن هشاشة النهضة الفكرية 
العربية الحديثة التي بنت عليها حركة التحرير العربية آمالها. وكانت معظم هذه 
الاآمال تدور حول مفهوم القائد القوي» لكن حين سقط القائد [عبد الناصر]ء 
انهار كل شيء معهء ولم يخلف وراءه إلا الفراغ والخسارة والارتباك. ولا أبالغ 
إن قلت إن الهزيمة ضربتنا كالصاعقة». ويضيف قائلا: «كانت نكسة ١951‏ 
دنا انتقداتيا يكل ,معين: الكلمة: بل الفجارا مرضا دمر أمس حركة التحويز 
العربية»”""2 وبحسب رأي العظم» كانت حركة التحرير» وتحديداً في نزعتها 
الاشتراكية بقيادة عبد الناصرء قد نفّذت عدداً من التحوّلات على المستويين 
الاقتتصادي والسياسي من خلال إطاحة النظام الملكي وتولي السلطة وإعادة 
توزيع الأراضي وإلغاء النظام الإقطاعي. غير أن هذه الخطوات لم تؤثر فعلياً في 
«البنية الفوقية» (1560]1016ءمناة) للمجتمع العربي» أي أنظلية الفكر والقيم 
والقناعات. كما حاولت الحركة تجئّب وقوع مواجهة فعلية مع هذه الأنظمة. لقد 
أظهرت نكسة عام 2145717 في رأي العظم» استحالة تحقيق تحوّل ثوري حقيقي 
من دون وقوع مواجهة جذرية؛ فقد كان بعض الطرق المحافظة في التفكير 
والتصرّف هو المسؤول بنسبة كبيرة عمّا حدث. كان كتابه النقد الذاتي بعد 


(35) انظر: .(1970 بلتنك5 :متتةط) عنرقه م جاو 11ر0 عطمبه سوعط هلل ,1116 0-21-31طم نه تتم 


وأخذنا الاقتباس من : لإط ع2 اقصهتها ,ابلعوننه:17 لمءنناوط طمنل بوبه مص 0071 ,لذ 2/]2-[2-لطاى هنكسم 
.م ,(1983 ,8001 0ع2 :2002ه.آ) ونللوط ادعطع 1311 


(50")انظر: ,(1997) 20.3 ,19 .801 ,نراء ه01 كءنلرةى طم ل «رصج كله علنل52 طتلتت برعا كرعاه1 سك 
.9 2320 116 .مم 


را 


الهزيمة» الذي نُشر في بيروت عام ١174‏ (وأعيدت طباعته ثلاث مرّات في 


العام التالي)؛: يعالج على وجه الخصوص تلك الطرق التي يعتمدها 
اميد 290 . في مقابلة العام /19891. أضاف العظم: 


وفَعتُ كما وقع الآخرون أيضاً ضحية الاعتقاد السائد بأن التغيير الذي كنا 
نشهده قد تخطى جميع المسائل التي أنشأتها النهضة العربية في أواخر القرن 
التاسع عشر وأوائل القرن العشرين. بمعنى آخر وقعنا ضحايا للفكرة الخاطئة التي 
تقول إن التاريخ قد تخطى كل هذه المسائل التي شكلتها النهضة لصالح التقدم 
والحداثة الحقيقية والعلم الحديث والعلمانية والاشتراكية والتحرّر الوطني. وأيضاً 
شعرنا بأن الانسحاب من كل هذه الأمور أصبح مستحيلاً وأن علينا أن نستمّر في 
الصراع على كل المستويات من أجل ترسيخ هذه القيم في حياتنا العصرية. وعلى 
هذا الأساس اعتدثُ نقد بعض مفكري تلك الفترة الذين ظلوا يرجعون إلى أشباح 
محمد عبده والأفغاني لدعم آرائهم وكأن لا شيء حدث منذ بداية القرن ن العشرين. 
وباعتبارنا مفكرين ومثقّفين اعتدنا رؤية أنفسنا جزءاً من واقع جديد تخطى مرحلة 
النهضة. كما اعتدنا الظن بأننا نشكل الحركة التى تفوّقت على الأقل فى المبدأ 
على جميع المسائل التي طرحها محمد عبده والأفغاني وباقي الأشخاص البارزين 
في النهضة. أمًا اليوم فنجد أنفسنا ندافع عن إنجازات النهضة ضد الهجوم السلفي 
وغيره من الهجومات الظلامية. لكن أخطأنا فى الاعتقاد بأن فترة أواخر القرن 
العشرين»: خصوصاً في المتفاف ) كانت تازه قل تخطف اللففية 1 . 


عند هذه المرحلة. أدرك العظم وزملاؤه الحاجة إلى تشديد النقد في سبيل 
بلوغ مستقبل تطوّري وثوري حقيقي. لهذه الغاية» كان لا بد من استبدال التفكير 
الديتى الماوزاى بالتفكير العلين. فأعخل هذه الميكة على غاتقة:فى كفابه نقد 
الفكر الديني”'" الصادر عام .1947١‏ أثار الكتاب ضبّة عارمة» واسيُدعي العظم 


(3) صادق جلال العظمء النقد الذاتي بعد الهزيمة (بيروت : دار الطليعة. ١954‏ ؛ دمشق: دار 
ممدوح عدوان للنشرء اليه 

(39) المصدر نفسهء و .114-15 .مم «رصعك- له علنل52 طلته بورع زترعام] سخ 

(0) صادق جلال العظمء نقد الفكر الديني (بيروت: دار الطليعة» »)١187‏ وقد نُشر في الأصل 

عام ».. ولقراءة نقده حول حركة المقاومة الفلسطينية في السبعينيات» انظر : صادق جلال العظم : دراسة 

نقدية لفكر المقاومة الفلسطينية (بيروت : دار العودة» .)١91/‏ ودراسات يسارية حول القضية الفلسطينية 

(بيروت: دار الطليعة» .)١91٠١‏ ولنقد صدر لاحقاً انظر فيا : «بلاقتط 210 طقتصناوء521)» ,دصعك- له 15121 52016 

.90-98 .مم ,(1988) 28 .20 ,كنته1ع[ د00 1اء/1[ 
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للمحاكمة في بيروت بتهمة التحريض على اضطرابات دينية» ولكن تمت تبرئته. 
في تلك الفترة» كان العظم أستاذاً في الفلسفة في الجامعة الأميركية في بيروت. 
وبعد فترة وجيزة من نشر كتابه» رفضت الكلية تجديد عقده» ويعود ذلك على 
الأرجح إلى مواقفه الماركسية. بعد ذلك» عمل العظم في مركز الأبحاث التابع 
لمنظمة التحرير الفلسطينية في بيروت» لكن سرعان ما سُرّح من عمله بسبب 
مواقفه النقدية الثابتة والصارمة. وللأسباب عينهاء أصبح أيضاً شخصية غير 
مرخب بها في سورية. وبعد سنوات طويلة في المنفى» في بلاد الغرب (أوروبا 
وبعض الوقت في الولايات المتحدة)» عاد إلى دمشق عام ١19٠‏ وأصبح وتسن 
كلية الفلسفة فى جامعة دمشقء. وأستاذاً فى الفلسفة الأوروبية الحديثة» واستمّر 
في الدفاع عن النقد العلماني. وفي المقابلة التي أجراها عام 2١991‏ شرح كيف 
دفعته الأحداث المأسوية خلال الستينيات إلى التخلي عن الترّفع النظري الذي 
ينسم به كل فيلسوف» والبدء بالتعليق على المسائل السياسية والاقتصادية وحتى 
اليو 00 


في كتاب النقد الذاتي بعد الهزيمة» أثار العظم عدداً من الأسئلة التي تذكّر 
بالمشاغل التى تطرّق إليها زريق. فى مقدمتهء كان يأمل أن يكون الفكر العربى قد 
نضج بما يكفي كي لا يُساء فهم نقده ويعتبره افتراة» بل كي ينظر إليه باعتباره 
تحليلاً قاسياً ولكنه بناءٌ للتجارب المأسوية الأخيرة. بدأ هذا التحليل من خلال 
مقارنة الحرب الإسرائيلية ‏ العربية عام ١151‏ بالحرب اليابانية ‏ الروسية عام 
5. ففي الحالتين» نجح بلد صغير بإلحاق الهزيمة بأمّة أكبر منه كثيرًء على 
عكس جميع التوقعات. ولكن» في حين أثارت هزيمة العام ١405‏ موجة تشكيك 
حادّة في روسيا بالمواقف والمؤسسات القائمة» وهو ما أَدَى إلى ثورة العام ١91٠608‏ 
ولاحقاً ثورة العام »19١1/‏ لم تدفع الهزيمة العربية إلى مراجعة الذات. بدل ذلك» 
كان التهرّب من المسؤولية أبرز ما طبع ردود الفعل العربية تجاه الهزيمة» وهي 
ردود فعل مقلقة أكثر من الهزيمة نفسهاء بحسب رأي العظم. ويشير تحليله إلى أن 
الظاهرتين معاًء أي الهزيمة وردّة الفعل تجاههاء كانتا تعبّران عن عقلية معيّنة 
تطغى على فكر العرب في تلك الفترة. فقد حمّلوا مسؤولية الهزيمة لعدد من 
العوامل الخارجية: قامس الله يسبت قله التراهن الديص 6و هايا التو 
الإسرائيلية المسلّحة ووحشيتهاء والدعم الذي حصلت عليه إسرائيل من القوى 


)9”١(‏ انظر: .6 .م «بصج كحلة علنلة5 طات بورع أ كتعامآ سخ 





الغربية نتيجة للهيمنة الصهيونية على العالم» والاستعمار والإمبريالية» وظروف 
المعركة نفسهاء وما إلى ذلك من عوامل مماثلة. كما يعتبر العظم أن استعمال 
مصطلح «النكبة» للإشارة إلى الهزيمة» يعني أن ما حصل كان نوعاً من الظواهر 
الطبيعية التي يعجز العرب عن السيطرة عليها بأي شكلٍ من الأشكال. 


من وجهة نظر العظمء تفتقر جميع هذه المقاربات إلى الأسس الواقعية 
الدقيقة» وتسمح للعرب بالتهزب من مسؤوليتهم بشأن ما حدث. بالنسبة إليه» 
لأمكان للتفسيزات الديعة ماي شكل لفبرين ما عدثك :ها كان يجيد أن يشكل 
يلوك الحيس الإسراياي مفاجأة باللسة إلى التعوييا والدول الي تعتير إسبر كيل 
عدوا خطيرأء..والمواجهة تعهنا معركة وجودية: .بل كان يجب اسعياق تيدذكاتها 
والتحضير لمواجهتها. كذلك؛. كان العرب على إدراك تام بالعوامل الاستعمارية 
والإمبريالية في أثناء استعدادهم للمعركة. أما بالنسبة إلى قوّة إسرائيل» فيرى 
العظم أن العرب إمّا استخفوا بها وإمّا ضحّموها بدل مواجهتها استنادا إلى 
مقاربة واقعية. فمن جهة, بالغ العرب في تقدير قوتهم فقالوا إن إنزال الهزيمة 
بإسرائيل «نزهة». ومن جهة أخرى» صوّروا هيمنة إسرائيل والصهيونية على 
العالم كقوّة مطلقة لا تُقهَر. بالنسبة إلى العظم» كان الموقفان يفتقران إلى 
احترام الحقيقة واهتمام بالواقع. هو عرض ملخص للوضع الاقتصادي لليهود في 
الولايات المتحدة» ومدى قوّتهم في بلد تحكمه أموال البيض الأنغلوساكسون 
البروتستانت (2)1/857 وهيمنة البيض العنصريين التى تستهدف على حد سواء 
البوودة والسود والأمريكيين الأطلبيق والأقليات فى 'الواقم تغطي فكرة 
تلاعب الصهاينة بالقوى الغربية «البريئة» على واقع أن تلك القوى لديها 
مصالحها الاقتصادية والسياسية الإمبريالية الخاصة في المنطقة» ومن مصلحتها 
تدمير حركات التحرير التي تقف في طريقها. 


بحسب رأي العظم» لا يمكن أن تكون التحليلات السهلة والسريعة التي 
تفتقر إلى المعلومات الصحيحة هي الجواب عن المأزق الذي وقع فيه العرب. 
هذه اللاوار يي كي تح فلو لمودييا منتشرة تعود إلى شخصية «الفهلوي»» 
أي الشخص «الذكي» أو المخادعء ؛ في المجتمعات العربية - وهو نموذج وضعه 
ع الاجتية العربي حامد الو راد شرت م 00 تع هاه 
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لا تخشى الفشل بحد ذاته» بل تخشى الحرج والعار الناجمين عن الفشل؛ هي 
لا تهتم بمواجهة الحقائق». وتتفادى التضحية» ولا تستطيع الالتزام لفترة طويلة؛ 
لا تتحلّى بأية أخلاقيات مهنية ولا تعنيها المثابرة في العمل ولا تتمتّع بالجذية؛ 
حماستها للثورة على الواقع مصطنعة؛ فهي فعلياً شخصية محافظة لا تملك روح 
المبادرة ولا مصلحة فردية ولا القدرة على تحمّل المسؤولية ولا حسّاً إبداعياً؛ 
وهي تخضع في الأساس للسلطة. وفقاً للعظم. تُعتبر هذه الشخصية الشائعة» 
سواء أكانت بين الطلاب أم بين الموظفين الحكوميين والمسؤولين» مسؤولة 
بشكل أساسي عن طريقة التعامل مع المسائل في الوطن العربي» بما تنّصف به 
من قلّة الجدّية في التعاطي» وغياب المثابرة وحسنٌ الإبداع. إنها شخصية فرد 
ضعيف يخضع لضغوطات مجتمع ذكوري تقليدي لم يفلح في تحديث نفسه. 
ومن بين مظاهر ذلك الفشل» تبرز الهزيمة السياسية والعسكرية عام .١951‏ من 
الواضح أن العظم يستعمل ثنائياً حادًا بين التقليدية والحداثة» حيث ترتبط 
الحداثة بالمنطق والعلم والتحليل والديمقراطية (والغرب»)» بينما ترتبط التقاليد 
بالأساطير والدّين والبلاغة وهرمية السلطة. وفى هذه الثنائية» لا أهمية للأساطير 
الى اتضملها 'الحداثة».مقل حكاياك التطؤن والتحرن النام»: وله تخب حسات 
للعناصر النقدية التي قد تنطوي عليها التقاليد. من وجهة نظر العظمء الأهمَّ في 
هذا الإطار هو مبدأ الحداثة المتعلّق بمساءلة السلطة والتشكيك فى التقاليد» أو 
بعبارة أخرى» اعتبار الحداثة شكلاً من النقد وأداةً لا ع عن للتحورّر 
والوساطة. 


تجدر الإشارة إلى أن كتاب النقد الذاتى بعد الهزيمة أعيد تنقيحه ونشره 
مؤخراً في دمشق””". كني ماري عامط مد الكتاب عام .76١1‏ أي بعد 
أربعة عقود تقريباً من ظهوره للمرة الأولى وبعد أربعين عاماً على الهزيمة» شرح 
الناقد الاخيي الفلسطيني فيصل دراج أهمية الكتاب حتى الآن». عبر الإشارة إلى 
استمرار وضع الهزيمة في الوطن العربي منذ العام 779474*©. في تلك الفترة» 
كان الكاتب» بحسب رأي درّاج» مقتنعاً بإمكانية التغلب على الأزمة والهزيمة؛ إذ 
لم تكن الأنظمة العربية قد غرقت بعد في حالة ركود عميقة وعجز هائل على 
جميع الأصعدة» عدا التمسّك بالسلطة وقمع شعوبهاء ولم تكن المجتمعات 


(”*") المصدر نفسه (/ا1١٠١5).‏ 


(5") انظر: فيصل درّاجء «راهن المزيمة : راهنية الكتاب النقدي»» القدس العربي» ١5/5/ا١50.‏ 


١1١ا/‎ 


العربية قد دفنت نفسها بعد فى إطار العقائد الدينية الشعبية. وبقى عاملا التخلّف 
والهزيمة بالنسبة إليه أبرز آفتين تشوبان معظم الوطن العربي» فيما تسود فيه حالة 
من العجز العام. في الواقع. يشكل مفهوم العجز أكثر المفاهيم تكرّراً في 
الخطابات العربية مع نهاية القرن. كذلك» تكمن أهمية الكتاب بالنسبة إلى درّاج 
فى حسّه النقدي الصادق ‏ في ظل تزايد الحاجة إلى نقد مماثل أكثر من أي وقت 
معجه و اوفقي معاولة قبي لنياف ااقداي ا حر موكيا الام الي 
المستوى الإنساني» وليس على مستوى العوامل الخارجة عن النطاق البشري. 

إن المفكر السوري المعارض ياسين الحاج صالحء الذي سجن عام 
6 في سنه التاسعة عشرة بسبب انتمائه إلى جمعية طلابية ماركسية ثم أطلق 
سراحه بعد ١5‏ سنة» في العام 2١445‏ يطرح بعض الأفكار المثيرة للاهتمام 
حول استمرار مفاعيل نكسة حزيران/ يونيو ١951‏ حتى الزمن المعاصر. هو 
يعتبر أن الخطاب القومى العربى قد حوّل تلك الهزيمة إلى حدث تأسيسى» بل 
أشبه بالخطيئة الأطملية القن تحت بموجبها فهم كل شيء. في رأيه. 0 
اعتبار نكسة »2١951/‏ مع كل ما تحمله من ألم وإهانة» مجرّد حدث تاريخي 
كما هي في الواقع إلا من خلال تفكيك أركان ذلك النمط من الخطاب القومي. 
فالأحداث التى تبعت الهزيمة» كالممارسات القمعية فى سورية بين عامى 
4 و1941كء والحروب التي شنّها صدذام حسين» كاد كوارث ان 
حرب الأيام الستة في عام ١177‏ بالنسبة إلى الشعوب العربية. لكن لم تتفكك 
تلك الحكاية حتى الآن» ولم تظهر أية حكاية جديدة لتحل مكان الخطاب 
القومي. يعتبر الحاج صالح أن بنى القوة والمعرفة للعام ١95717‏ لا تزال مستمرّة 
حتى الآنء وتستمرّ معها أسطورة الحدث التأسيسي””". 
" - الدعوة إلى التنوير والتهجم على التفكير الماورائي 

يربط العظم نكسة ١977‏ بالفشل في تحقيق عصرنة جذرية. بحسب رأيهء 
لم يتعرّض العرب للهزيمة بسبب النقص في الأسلحة» بل بسبب افتقارهم إلى 
القوة الإنسانية المدرّبة على استعمال الأسلحة الحديثة وخوض الحروب بشكلها 
الحديث. يجب أن يفهموا أهمية العلم لتمكين أنفسهم عسكرياً وسياسياً واجتماعياً 
وثقافياً. لا يمكن أن تنجح أية ثورة اشتراكية من دون مقاربة المسائل بطريقة 


(5) ياسين الحاج صالحء «الخامس من حزيران ١951‏ في أربعينها») الحياق 7/7 5/ .73٠١1/‏ 
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علمية. لقد كشفت الهزيمة عن الحاجة إلى إحداث ثورة جذرية في وجه القوى 
الرجعية الناشئة غداة الهزيمةء أي القورى لش قمر قن" غلبي" أحياة كلك 
أذُغادانت: اكرام العادات والتقاليد. والتدابين المتقوصة المبنية على الخرف من 
اتخاذ مواقف واضحة لا يمكن أن تقود إلى نتائج مُرضية. في الواقع» تشير فكرة 
اعتبار الأمّة العربية أو الإسلام أمّة «وسطية»» بمعنى أنها غير منحازة إلى أي 
معسكر وتقف على مسافة واحدة من جميع الأيديولوجيات» إلى عدم الالتزام 
بالكقيزراه الصوووية 21" :ومن نو الشيرابت الاجساعية التطلورة ل تمر 
المرأة كغاية بحدٌ ذاتها ومساهمة جوهرية في الثورة الاشتراكية. أما التغيير الأهمى 
فيجب أن يحدث في نمط التفكير ككلّ» وتحديداً الانتقال من التفكير الأسطوري 
الماورائي الذي د الدّين إلى التفكير المنطقي المادي الذي يعتمده العلم. في 
مقابلة العام /1991» قال العظم إنه لاحظ أهمية تطبيق التفكير الفلسفي النقدي 
على بعض الأسئلة الثقافية المعاصرة» مثل قراءة النصوص المقدّسة من وجهة نظر 
نقدية» حتى قبل العام 145717. كما أضاف أنه. في كتاب نقد الفكر الديني» ذكر 
أنه أعاد قراءة قصّة إبليس من وجهة نظر ماركسية وجودية. ولكن بعد العام 
7 »؛ اتّضح له أكثر أن الوضع يحتاج إلى هجوم أشرس على أنماط التفكير 
الرجعية التي طغت في تلك الحقبة» حتى بين من كانوا يعتبرون أنفسهم ثوريين. 
هو كان يعتبر عمله النقدي عملا يقود نحو التنوير: 


اعتبرنا أنفسناء ضمن مسألة حركة التحرّر العربية» قوى التنوير في المعنى 
الكلاسيكي للكلمة. وإذا عدنا إلى التنوير الأوروبي في القرن الثامن عشر نجد 
أن هذه الخاعة هي النتيجة المباشرة للثورة العلمية في القرن السابع عشر. 
وتجدر الإشارة إلى أن التنوير هدف إلى تدوين المعرفة الجديدة التي نتجت عن 
الثورة العلمية ومن ثم نشرها في المجتمع وجعلها متوفرة ليس للذين أرادوها 
فحسب بل أيضا لمراكز القوّة والسلطة في الدولة والمجتمع. بالإضافة إلى ذلك 
هدفت الفكرة إلى جعل هذه المعرفة الجديدة أساس تنظيم الإنتاج وتوجيه 
المجتمع والدولة وإعادة ترتيب الحياة الفكرية والتعليمية والسياسية بدلا من 
إسناد هذه الأمور إلى العمل اللاهوتي والعرفي. كما توجّهت هذه المعرفة إلى 
تطوير وعي متقدم ونقدي يرتكز على أساس علوم جديدة وإنماءات اجتماعية 
وطبقية جديدة في البلاد الأوروبية الأكثر تقدّما في ذلك الوقت. ولهذا السبب 


(5” في الفصل الخامس أدرس نقد هذه الفكرة للأمّة «الوسطية» والاستراتيجيا التوفيقية وراءها. 
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شددنا على المبادئ اليسارية بمعاييرها الهيغلية التي فتحت الطريق أمام مقاربة 
مستنيرة ونقدية للحياة ة الفكرية في ألمانيا في خلال القرن التاسع عشر بدلاً من 
التركيز على القرن الثامن عشر”"". 


في ظل هذه الروح المعرفية المستنيرة» شن العظم هجوماً على أنماط 
التفكير الدينية والماورائية في كتاب نقد الفكر الديني. وكان ذلك الهجوم موجّهاً 
أيضا ضد الموقف التصالحي المصطنع وغير المبرّر الذي تبئّته حركة التحرير 
تجاه التقاليد الثقافية» وهو ما أدّى إلى حماية المؤسسات والعقليات الرجعية. 
وفي الكتاب عينهء يقيم العظم مقارنة بين العلم والدّين» وينفي الادعاء القائل إن 
الإساام: و ايتعارمن مع العلم. بحسب رأيهء» تختلف تركيبة نظم الإيمان والعلم 
كلا :وين 'منطقةا واخرئ :ف الديق». ترتكر يلك الدركيية: غلن سلطة التخصوصض 
المقدّسة والمراجع القائمة» بينما ترتكز في العلم على الشك» وتحذي القناعات 
الراسخة والبحث عن مسائل مجهولة ولكن قابلة للاكتشاف. ما دام النمط الديني 
لتركيبة الإيمان طاغياًء لا يمكن اكتساب أية معارف جديدة. ويرى العظم أن 
عدداً من الاستراتيجيات غير المبرّرة تمّ اعتمادها لمواجهة التحديات التي يطرحها 
العلم في وجه الدّين: التوافق , بين النصوص بمعنى أن جميع ادعاءات العلم 
موجودة بطريقة أو بأخرى في القرآن الكريم - وهو موقف سخيف لا يمكن أخذه 
على محمل الجذ؛ ورفض العلم ككل» وهو ما يؤدي لا محال إلى «انتحار 
فكري»؛ والتمييز بين ما هو زمني وما هو أبدي» وهو أمر لا يمكن تطبيقه فعلياً 
لأن نمطي التفكير لا يمكن أن يتعايشا معاً في مجتمع واحد. وبحسب رأي 
العظمء يكمن الحلّ الوحيد في توجيه العواطف والطاقة في إطار التقوى نحو 
الفن والحركات السياسية غير الذينية. من خلال استعمال هذه المقاربة المزدوجة 
الحادّة (الدّين/ التقاليد مقابل العلم/ الحداثة)» يبدو أنه غفل عن الاحتمال القائل 
إن الدّين يمكن أن يكون أساس حشد الدعم لإحداث التغيير والثورة» كما كانت 
الحال مع الكنيسة في الصراع الأفريقي ‏ الأمريكي على خلفية المطالبة بالحقوق 
المدنية في الولايات المتحدة» وفي الصراعات بين بولندا وألمانيا الشرقية ضد 
الحكم الشيوعي» وفي حركة التحرير في أمريكا اللاتينية”*". 


(3”0) انظر: 17 .م «بحصج كدله غ521 طاتن نوع التعاصآ سخ 
(") وُجدت هذه النقاشات بين العلم.ء المادية (الماركسية)» والدّين أيضاً في دوائر الكنيسة 
الكاثوليكية في السبعينيات في أوروبا. 
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دفاعاً عن الانشقاق العربي 


خلال العقود التي تلت كتاب نقد الفكر الديني» بقي العظم متمسّكاً بدفاعه 
عن التفكير النقدي. وخصماً شرساً للحركات الأصولية الإسلامية التي انتشرت 
في الربع الأخير من القرن العشرين. وفي المقال الطويل بعنوان «أهمية التعامل 
بجدية مع سلمان رشدي»» يقارن العظم بين كتاب آبات شيطانية لرشدي 
بالأعدال اللاتتكية والكسكة لكل مو انان حصن سويت برعا حجر نينا 
فينتقد ردّة الفعل الغربية تجاه عقوبة الإعدام التي أفتى بها الخميني في حق 
رشدي؛ فبدل اعتبار رشدي منشقَّاً إسلامياً كما حدث مع المنشقّين السوفيات» 
قامت رذة الفعل تلك بلومه على استفزاز القوى الإسلامية المسيطرة. فافترض 
الجميع بسبب ذلك أن هذا الشكل من التعصّب هو ما يطبع عالم الإسلام: 
«ربما يستمرٌ الافتراض الصامت والكامن في نفوس الناس في الغرب بأن 
اللدووع ا اك الل 


وفي المقال عينه. يتذكر العظم التقاليد الطويلة الأمد التي طبعتها 
الانشقاقات في تاريخ الفكر الإسلامي. وجميعٌَ الأعمال التي تمّ حظرهاء 
والكتّابَ الذين أدينوا في التاريخ الحديث بسبب تجاوز العقائد الراسخة» بما 
فى ذلك كتابه الخاص نقد الفكر الدينى» وكتاب طه حسين فى الشعر 
الجاهلي؛ وكتاب علي عبد الرازق الإسلام وأصول الحكمء بالإضافة إلى كتب 
أخرى كثيرة. يرى العظم في هذه الأحداث المتكررة حاجة ملحّة إلى مساءلة 
المفاهيم التقليدية» وإلى الحفاظ على الحيوية في التفكير النقدي في ظل 
تحوّلات اجتماعية وثقافية بالغة الأهمية: «لماذا لا تتوقف هذه القضايا 
والحوادث الشبيهة بقضية رشدي عن الظهور بانتظام مدهش؟ ما سبب ظهور 
كل هذه الشخصيات الشبيهة برشدي؟ هل يمكن أن يعود ذلك إلى واقع أن 
المجتمعات المسلمة عموماء والمجتمعات العربية خصوصاء باتت متمركزة فى 
صميم العالم الحديث ومندمجة جدّاً في الكتان الرسسن متاوخ الجا صيره 
ومنهمكة بالاحتجاجات والتوترات المؤثرة كما لو كان ذلك يهدف إلى تحويل 


(99) انظر : 212 «رءتلطكن] مفحصلة5 أناهطة2 اأدعصصموظ ع ماء8 01 ععم2]همحم]1 عط1» بسمعفحلة 1هله علن50 
.2 .ص« ,(1991) 31 .20 ,كنته1ك[ ده 1اء/1[ 





عملية إنتاج شخصيات إضافية شبيهة برشدي إلى حتمية لا مفرٌ 0 


كما يذكر أن غالبية المدافعين عن رشدي وعن حرية التعبير في العالم 
الإسلامي كانوا من العرب. ويضيف قائلا: «تشكل طريقة رشدي الاستعراضية 
فى تسمية الأمور بأسمائهاء من دون أي تحفظات أو لجوء إلى الكنايات» 
ماف ةد ترون الوه الذا نولم ضف لدان النسسة عده اليساليين 
التعاضريق. وعلى :رجه أدق» سرغان ما معجد أعماله مكانها فى الجهود الهائلة 
التي يبذلها ملايين المسلمين المتعلمين الذين يبحثون عن تفسير منطقي للظروف 
المزرية التي يشهدها تاريخهم الفاقد لأهميته» وهو ما تعانيه ثقافاتهم ومجتمعاتهم 
في العالم الحديث». ولكنه يضيف أن لا وجود لما هو مقدّر مسبقاً بشأن 
الإحباط والكآابة عند المسلمين الذين يعيشون في العالم الحديث. إن ما 
يحتاجون إليه هو «العقل والثورة» بدل الرضوخ التقليدي والاستسلام)'). 


رابعاً: نقد الأيديولوجيا والتاريخانية : عبد الله العروي 


١‏ وضع الأفكار في سياقها 

وفقاً للمؤرّخ المغربي عبد الله العروي؛ نشأت الحاجة إلى المراجعة 
الذاتية الجذرية بدافع من هزيمة العام 219517 مع تأسيس مجتمع برجوازي 
صغير بعد حقبة الاستقلال» له بنية اجتماعية سياسية» في عدد من البلدان 
العربية خلال فترة الستينيات. وبدا حينئذٍ أن التغيير يخضع للحواطة : وتبيّن أن 
النزعة التقليدية متأصّلة في المجتمع أكثر من أي وقت مضى. لذا عمدت أعماله 
إلى البحث عن الأسباب الاجتماعية والثقافية الكامنة وراء هذه الأزمة. 


تدرب العروي كمؤرّخ في جامعة السوربون» في باريس» ثم عمل أستاذ 
تاريخ في جامعة الرباط» في المغرب» ونشر كتابه الأول عام ١9517‏ باللغة 
الفرنسية 06 010176 21106010516 أي الأيديولوجيا العربية المعاصرة. 


)0 0( المصدر نفسه » ص 0" 
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وقد تُرجم إلى اللغة الإنكليزية تحت عنوان : مز معام!! ”تاكساط لبه طعما برط «ديمعوظ نء فراع :10 
.(1994 ,تع [الجدط8 عع1مع0 011 لا جاع ل1) ب[ععءمى ع7 1ه ءدمرء/12 
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سرعان ما تُرجم الكتاب إلى العربية وكان له أثر قوي في الساحة الفكرية 
العربية. ثم تبعه صدور كتاب نه ععذاف مك170 بععطدمه واعبسععلاءادز ودل 0156 هل 
65:7 أي أزمة المثقفين العرب: النزعة التقليدية أم التأريخ؟. الذي 
تُرجم إلى اللغتين العربية والإنكليزية عام 191/7”"”©. إن ما يسمّيه عبد الله 
العروي «الأيديولوجيا العربية المعاصرة» هو عبارة عن مجموعة من النماذج 
التفسيرية أو الأفعال التي اعتمدها المفكرون العرب منذ القرن التاسع عشر في 
ما يخصٌ هويتهم وماضيهم ومجتمعهم. الأيديولوجيا العربية المعاصرة هي أحد 
أشكال التأمّل الذاتى التى تُكرّس لإجراء مراجعة نقدية لأدوات التفكير التى 
طغت على العقل العو د عصر النهضة». بهدف إدراك طبيعة عن الادوات 
والنماذج» ووظيقيها» .وأضلياء ومدى تناسبها. بالنسبة إليه» لا توجد هذه 
النماذج والأدوات ضمن زمان ومكان ينتميان إلى عوالم مبهمة لا سياق محذدا 
لهاء بل إنها نتاج حقائق تاريخية واجتماعية محذدة. لا يمكن إنقاذ التفكير 
العربي من شرك المفارقات التاريخية والتوهّم الأيديولوجي إلا من خلال بذل 
جهود مماثلة لوضع الأحداث في سياقها الصحيح. هذه الجهود في مراجعة 
الرابط القائم بين النماذج التفسيرية أو الأفعال والحقائق التاريخية الاجتماعية» 
هي ما يسمّيها العروي «التاريخانية»”””''؛ فهو يعتبر التاريخانية أداةً نقدية لا غنى 
عنها للتأمل الذاتى عند العرب. يتكوّن كتاب ودطممه دامسعءااما»! دم موز0 هة من 
محاضرات عاية ألناها العروي في الرباط والجزائر وتونس وبيروت. في المقدمة 
يعبّر العروي عن أهمٌ هواجسه: 


ماذا حقّقت النهضة فى نهاية المطاف؟ وما كانت عيوب الأحزاب السياسية 
التقليدية؟ وما هى دواعى الإخفاقات النسبية للناصرية والبعثية وأسباب فشل 


60 انظر : عسنءة]/! عل ععه ]نام ,علاوناةان تمدك :هم رارع ادم عطهبه ءنع146010: 1 ,تنا210آ طهلاه لطم 
.(1967 ,ماعم8135 .1 :ناعه5) هكم 11001 
وقد كرشت إلى اللغة«النربية + أنظرة عبد الله" العروى +:الإبديولوجيا العربية المعاضرة» ل ؟ (بيزوت: 
المركز الثقافي العربي © وانظر أيضاً : «ععطممه كاععء العام دمل عدن مآ :تناهمهآ طذاتهلطم 
الملاءء|ا1:1 طمنل 17 “زه كأكةم) ©7177 أت ,(1974 ,هتعمهة آلا .'[آ :حكتتوط) 7 :دق 1151071 011 110111012115111 
5 51110165 نوع تتع صخ طناة[ شآن0[] ,ااعستحصهن) ل0تمتتدا©ا لاطا لعا ش[اكطة ا ,تردق ةمادق 1ه 11س اه 1101110 
.1977 رووع]2 0211101013 01 لإأاوتء كلمنآ خن ,لزعاععايء8) 
وقد تُرجِمَّ إلى اللغة العربية تحت عنوان» عبد الله العروي» العرب والفكر التاريخي» ط 1 (بيروت: 
المركق الثقافي العربي» 14). 

(47) عبد الله العروي» أزمة المثقفين العرب : تقليدية أم تاريخانية, ترحمة ذوقان قرقوط (بيروت: 

المؤسسة العربية للدراسات والنشرء »2)١9/8‏ ص 2485 249-88 ٠٠١‏ 3و159. 
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الماركسية العربية؟ لم يكن ما اهتم به مستمعي يتركز على النتائج الإيجابية مثال 
إخفاقات هذه الحركات. فقد تبلور السؤال الذى طرحوه وفقا إلى الحالة فى 
الفترة حوالى السبعينيات كالتالي: لمّ نواجه الصعوبات عينها التي واجهها أهلنا 
وأجدادنا على الرغم من جهودنا المبذولة؟ 

وتمحورت الأطروحة الأساسية في هذا الكتاب على اعتبار أن مبداً التاريخ 
الذي يقوم بدور هام في الفكر «المعاصر» هو في الحقيقة هامشي لكل 
الأبديولويعنات: الى إحدليت: الوظى العو نولا قال ا 


؟" ‏ انتقاد التفكير الأيديولوجى واللاتاريخى 


من وجهة نظر العرويء» يعود التفكير اللاتاريخي إلى الفشل في رؤية 
الواقع» وبالتالي عدم القدرة على تحقيق أي تغيير فكري وسياسي على أرض 
الواقع”**“. التفكير اللاتاريخي هو طريقة للهروب من واقع سائدء واللجوء إلى 
اعتبار الأمور المطلقة شيئا ملموساًء مثل الماضى اللازمنى والذات الجوهرية 
والتفاليد الثابتة. بالتاليء تقضي مهمة المفكر العربي بإزالة الغموض عن تلك 
الأمور المطلقة» عاد ربط الأفكار والأفعال بالواقم التاريخي. على مدى عذة 
عقود تلت نشر كتاب أزمة المثقفين العرب: النزعة التقليدية أم التأريخ؟» شدد 
العروي على مركزية التاريخ والتاريخانية بالنسبة إلى الفكر العربي وأفعال 
العرب. كما شرح في الكتاب عينه أنه على الرغم من وجود استعداد للتأمّل 
بأنماط التفكير هذه في حقبة ما بعد الحرب العالمية الثانية» لم تكن الظروف 
مناسبة لتطبيق ذلك : 

قبل الحرب العالمية الثانية آمن الأيديولوجيون العرب بوضوح فكرهم 
(©26ه67106) وقل ما اهتموا بطرق تفكيرهم . 0 

لبعد حم ربعا التحرية السياسية اوسيظزة الطتعة الولتطن السيعير: 
والبرجوازية» إلى جانب ظهور نخبة مثقفة عربية «مستقلّة» ومن أصول فلسطينية» 
تمّ نشر أعمالها الأدبية المطبوعة في بيروت وفي جميع أنحاء الوطن العربي» تم 
تحقيق الظروف الملائمة لبزوغ وعي من الدرجة الثانية» (ع©رعء0 0همم56) الذي 


(::) المصدر نفسهء الفصل الثامن. 


(55) المصدر نفسه» ص 010 
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يتمحور حول وعي العرب لفكرهم واعتباره فكراً أيديولوجياً. علاوة على ذلك 
تع تحنقيق إطان عام مرجعئ الذي سرع اناما سرت المبذا الريفي 
(متقتلةاعم0:1:م) عرض الحائط. هذا المبدأ الذي يُعتبر الهدف الأساسي لفكر 
«الدرجة الأولى» (ععموع0 2 ١‏ 


غير أن كتاب أزمة المثقفين العرب: النزعة التقليدية أم التأريخ؟. لا ينتهي 
يقة تفاؤلبةء وقذ خصّضن 'الجرة الأكيز هنة: لاستكشاف. العوامل «الى لا تؤال 
تقف في وجه نموّ الفكر النقدي التأملي الذاتي في الوطن العربي. ْ 
يستند العروي في تحليله إلى ما يعتبره حقيقتين لا يمكن إنكارهما. تتعلّق 
الحقيقة الأولى بالتخلف السياسي والاقتصادي والاجتماعي والعلمي والثقافي» 
الذي غرق فيه الوطن العربي في مواجهته الحديثة مع الغرب. وبحسب رأيه. 
يُعتبر هذا التخلّف الحقيقة التجريبية الأولى التى صقلت النمط الفكري العربى 
في الجنافتي القرفهاه 7 كد اسه مرور ١‏ مراك لغوت الغرن إلى أستعار: 
النماذج التفسيرية والأفعال الجاهزة قبل مراجعتها بنظرة نقدية وعميقة. أما 
الحقيقة الثانية» فهي الارتباط المعقّد بالغرب والناجم عن المواجهة الاستعمارية. 
فالغرب راسخ في الواقع العربي وفي التفكير العربي؛ بحسب قوله. كما يتضمن 
كل تعريف عربي للذات فكرةً معيّنةَ عن الغرب» وبعضٌ الأفكار الغربية عن 
التاريخ والاقتصاد والمجتمع» وغيرها من المجالات. وفي هذا الإطارء لا يكفي 
أن نتمنى توقف هذا التداخل العميق بين الأفكار والأيديولوجيات. إنها حقيقة 
يجب التعامل معها بحسٌّ نقديء أي عبر إدراك سياق هذه الأفكار ومسارها 
التاريخي» وهو أمر لا يمكن بلوغه إلا من طريق إجراء مراجعة عميقة لتاريخ 
الغرب”"؟©. فى ظلّ غياب أية معرفة تاريخية للحقائق والأفكار الغربية» غالبا ما 
كاليثه إبناءة اسان النظريات تؤدّي إلى تضليل المفكرين العرب بشأن أنفسهم 
والغرب. وفي سياق هذا التداخل العميق» كان للاستشراق مفعول مربك» لكونه 
صور «الشرق». أو الوطن العربي»؛ كمجموعة رموز ومعانٍ جوهرية في ظل 
غياب أي علم تأريخ إيجابي وجذي”*“*“. لم يتوان العروي عن إظهار العلاقة 


9 المصدر نفسه. ص 10-894. 
(50) المصدر نفسهء ص ٠١‏ و58. 
() المصدر نفسهء ص 288-55 والعرويء الإيديولوجيا العربية المعاصرةء ص .1717-١١17‏ تمت 
كتابة هذا العمل قبل عقد تقريبا من كتاب الاستشراق للكاتب إدوارد سعيدء انظر : ,5310 .1787 8013150 
.(1978 ,800135 «امعطاصةط رهلا بنع [) وتو ةامامء 071 - 
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المتداخلة القائمة بين الاستشراق الغربي والاعتداءات الاستعمارية/ الإمبريالية من 
جهة» والنزعة التقليدية العربية من جهة أخرى. 


بحسب رأي العروي» يمكن إيجاد المقاربة الكلية والجوهرية للوطن 
العربي يفنا في علم الإنسان (ع010م88662*0)» الذي يحصر معنى التاريخ ضمن 
إطار الثقافة» والثقافة ضمن إطار الأيديولوجياء والأيديولوجيا ضمن إطار الفقه 
الديض دوهن مقارية «نعتاها القلتديؤة العزت أبقنا وق نذا الاتسانة جين 
العروي أعماله شكلاً من أشكال التحقيقات الثقافية» ولكن غير الثقافوية» بمعنى 
أن مجموعة الأفكار والقيم التي يدرسها ليست بنى فوقية ثابتة أو أرواحاً 
موضوعية ثابتة» بل أدوات فهم وفعل في واقع معيّن من الكفاح والنضال 
تحددها مجموعة مرو العوااما + الاجسناعية الاقتضادية :و السياسية” موف هذا 
الإطار أيضاًء تبدو المقاربة التاريخية أساسية بالنسبة إليه. ْ 


يصور العروي ثلاثة نماذج مثالية (65م9]-10621) لتفسير التخلف وتحديد 
كيفية التعامل معه: الديني والسياسي وحب التكنولوجياء فيلاحق تأثيراتها في 
ثلاثة أشكال من الدول التي سيطرت على الوطن العربي في التاريخ الحديث: 
الدولة الاستعمارية» الدولة الليبرالية» الدولة القومية. نما الاهتمام بالأصالة في 
الدولة القومية لدى الحكام كما لدى الإنتليجنسيا المعارضة. فشرح هذا الاهتمام 
باعتباره ردّة فعلٍ على الفشل في مواكبة الغرب» وعلى الحاضر المقفر الذي 
خرج و لد ل ع د '*“. ويبدو أن رحلة البحث عن الأصالة هي 
على ازتباط :وثيق بالاهتمام بالقراك ؛ 


اتضح من خلال الفصول السابقة أن وعي الذات في الأيديولوجيا العربية إذا 
كان في الأساس وعياً للغرب فهو كذلك وعي للماضي. إن تعريف الذات 
بالنسبة إلى العرت: هو باللارخية الأولى تقرير استمرارية التاريخ خ القومي. بيد أن 
هذا الأمر لا يظهر ظهوراً تاماً كاملا إلا في نهاية التطوّر الذي تتبّعنا عقوده حينما 
ينعدم الشعور العفوي المباشر بالذات فيلجأ الناس مضطرين إلى الماضي ليؤكّد 


وفيه تكلّم سعيد عن تحليل العروي عام ١951‏ حول المقاربة المستشرقة للعالم فون غرونباوم 702) 
(ستننةطعصتى . والسلفان الآخران لسعيد هما أنور عبد الملك والطيباوي. وللحصول على مجموعة جيدة من هذه 
النصوصء انظ ر : لإاتكاء انطتا عتدهلا بوعل عادولا بنع11) “ممع ل :«تعذاه 011 رعتاعة 3 موز تع لسممععام 

.(2000 برووعم2 

(9؟) العرويء أزمة المثقفين العرب : تقليدية أم تاريخانية» ص .7١‏ 

(20) العرويء الإيديولوجيا العربية المعاصرة» ص 5١‏ 57. 
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لهم هويتهم حين تعود الأصالة مجرّد سعى يغذيه الحنين فتصبح مرادفة 
للاستمرارية التاريخية (101014)أهه0ه 15]011621) : هويتنا هى ما خلفه لنا أسلافنا. 


علينا أن نصف هذه المسيرة الفكرية الطويلة حيث يعود التاريخ أكثر فأكثر 
هو لب النقاش وعماده فيفقد تبعاً لذلك ليونته ليتخذ صورة أقنوم يحمي متولَيه 
مزق التوند يدانت« الأسخط ]337 


فضلاً عن ذلك». «وهكذا نرى أن البحث عن الماضي يتبع البحث عن 
الذات خطوة خطوة. فهل لنا أن نستغرب إذا لاحظنا أن مفهومى الأصالة 
اندر رامنا لشي مط ا ا لايم ا 

تشكل هذه الاستمرارية غاية بحد ذاتها فى العقائد الدينية وفى الثقافة» 
وتحديداً الأدب». وفي اللغة أيضاً. غير أن ايع العقائد الدينية» 5900 رأي 
العروي» يُظهر تنوّعاً واضحاً وتغيّراً ملحوظاً في مختلف الفترات الزمنية. يُذكّر 
أن استمرارية ذلك التاريخ يتم بناؤها وتصبح من المسلّمات. في الواقع» من 
الملاحظ أن الثقافة الأدبية هي أكثر تدرا في صميم صميم الوقائع الاجتماعية الثقافية 
الخاصة» وعندما لا تكون كذلك» تصبح عبئاً قمعياً. أما بالنسبة إلى اللغة» 
فيقول العروي إنها المحاولات الأكثر مدعاة لليأس لإرساء معنى معيّن للذات: 

إلى أنْ يطاوع التاريخ رغبتناء أن يعدل الاقتصاد وينكشف لنا على غير 
صورة القدر المحتوم؛ أن يصبح في إمكاننا مزاوجة التأميم والتعريب» أن ندبّر 
شؤون اللغة على أساس المصلحة. إلى أن يحين وقت كل هذه الأمورء فإن فئة 
من مثقفيناء تقليديين كانوا أو عصريين» سيلجأون بدافع العزلة والخذلان إلى 
هذه الرؤية الهائجة. يتخفف الماضى فيها وبها من ثقل الحاضر العنيد فيختزل 
فى لغة بليغة مبينة كما خلقت أوّل مزّة وكما ستستم أبد الآبدين لا كما ننطق 
بها نحن في أيامنا هذه البائسة. نجعل منها صنماً مستحدثاً نتوسّل إليه صباح 
مساء ليعيد لنا أصالة ضاعت ويجدّد سنداً ضعف وانقطع”"". 


يذكرنا العروي بأن الشعوب الأخرى عرفت بدورها هذا النوع من الخيبة 
وقد لجأت إلى اللغة والتاريخ من أجل تحديد هويتها الذاتية وعرّتها بالنفس» 


(01) المصدر نفسهء ص 97. قمت بترجمة الاقتباسات من «الأيديولوجيا العربية المعاصرة». 
(0) المصدر نفسه » ص 18. 
(07) المصدر نفسه» ص 0 
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تواما كما نهل الألساة والروس في مراحل معيّنة من تاريخهه”؟". 

وفي ظل هذه الحالة من الخيبة والعجز التامّ عن مواكبة الحرقية يبدو أن 
نمطين متناقضين من التفكير» إلى جانب منطقين متعارضين» مرق الوعى 
العري. ا ل ا جناط الحراوي. 


على السؤال: ما العمل؟ وعلى السؤال الموازي له: أي نهج نتبع؟ تقترح 
الدولة القومية جوابين مختلفين؛ فداعية التقنية بما أنه يعرّف الغرب بالتقنية يرى 
أن النهج الناجع هو ما يوحي به العقل التقني. في حين أن الداعي إلى الأصالة 
الثقافية الذي ب 2 بُقيم الدليل على أن هذا العقل عاجز عن تفهم موقفه الرافض يرفع 
راية منطق ا منطق الغريزة والوجدان؛ منطق الذوق الفريد للتجربة العربية. 

لكن لا هذا ولا ذاك. لا المفتون بالتقنية ولا خصمه المتشبّث بأهداب 
الأصالة الثقافية» يذهب بمقالته إلى نتيجتها القصوى. فتبقى هذه النظرية بالتالي 
غير مدعومة نظرياً. يُدرك الأوّل وبكل سهولة أنه. رغم انفتاحه على التاريخ 
الكوني. لا يدخل هو كشخص في مخطط العقل الوضعي. لذا نراه يتحاشى 
تنظير ممارسته الفعلية. والناطق باسم الأصالة من جهته لا يمضي غالباً إلى حدّ 
الزهد في الصناعة والعلم مع أنهما ثمرة ذلك العقل النفعي الذي لا يفتأ يتظاهر 
باحتقاره 600 


بالنسبة إلى العروي» تقضي الطريقة الوحيدة للخروج من هذا المأزق بتبئّي 
المقاربة النقدية التاريخية» وهي تكون تاريخية بمعنى الالتزام بكتابة التاريخ 

يقة «إيجابية» ‏ صادقة وسليمة - تحرص على وضع الحاضر في إطار من 
الاستمرارية الفعلية» وهو ما يسمح لنا بالتالي بمراجعته والتعامل معه كواقع 
ملموس”*'؛ كذلكء, تكون المقاربة تاريخية بمعنى وضع الأفكار والنظريات في 
سياقها الصحيح» ولاسيما تلك الوافدة من الغرب» والتي ترتكز على دراسة 
تاريخه بطريقة جذية وغير مجرّأة؛ وهي دراسة من شأنها تمكين العرب من 


(05) المصدر نفسهء ص 9١-9٠0‏ و7١1.‏ 
(25) المصدر نفسه» ص لاي 
(05) العرويء أزمة المثقفين العرب: تقليدية أم تاريخانية» ص .١1565‏ 
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النظريات النظرية الماركسية التى تبئّاها العروي نفسه””*“2. وحدها هذه المقاربة 
النقدية والمبنية على وضع الأفكار ضمن سياقها التاريخي الصحيح., قد تُحوّل 
عينهء لا بذ من ذكر الاقتباس الذي يستعمله العروي في مقدمة الفصل الذي 
يحمل عنوان «التاريخانية والنخبة المثقّفة العربية» فى كتاب أزمة المثقفين 
العرب : النزعة التقليدية أم التأريخ؟». وهو اقتباس عن ماركس بشأن التوجّه نحو 
انتقاد فلسفة اليمين لهيغل: «نحن معاصرون فلسفيون فى زمن الحاضر من دون 
أن كوق مقاصرن العا 0 


9“ - تجبريد اللغة والتراث والتاريخ من هالاتها المطلقة 


تشكل هذه الحاجة إلى التنسيق بين الأفكار والنظريات من جهة والواقع 
الملموس من جهة أخرى - أو بعبارة أخرى الحاجة إلى التفكير بالواقع ‏ محورَ 
الرحلة التي يخوضها العروي بحثاً عن الأصالة. يجب أن تكون الأصالة محور تفكير 
كل فرد”*”2» لا من طريق إنكار الآخرء بل من خلال التحلّي بوعي قوي ونقدي عن 
الذات وعن الآخر. كذلك». يجب أن تكون المقاربة نقدية بمعنى أن تقاوم النزعة 
المثالية (دددنصة1أم060) والتفرّد (510150]ء<ه) والرومانسية 00000 2 


وألا تستسلم لوهم عبادة الأمور المطلقة كاللغة والثقافة والماضى: 


على الملاجظ المنصف أن يعترف أن التغريب الحقيقي (ممتكممعتله عن) 
هو الضياع في تلك المطلقات التي ذكرناها: في اللغة في التراث في التاريخ 
القديم. يفنى فيها المثقّف العربي بكل طواعية واعتزاز»ء ويعتبر الذوبان فيها 
منتهى حرية الاختيار والتعبير الصادق عن هويته القارّة الدائمة. هذه هى الأوزار 
والسلاسل ولن نتحرّر منها إلا بكسب وعي تاريخي. 


هذا الوعي سيفتح أعيننا على الواقع لأول مرّة» ويمكننا من أن نرى أن 
اللغة والتراث وتاريخنا الخاص مواد منفصلة عناء لا نستطيع أن نتصل بها إلا 
من طريق التحليل والتركيب العقليين» لا من طريق الحدس والمعرفة المباشرة. 


(01) المصدر نفسه» ص .١58‏ 

(0) المصدر تفْسَية6 ص 87. 

(59) العروي» الإيديولوجيا العربية المعاصرة. ص 210 

(60) العرويء أزمة المثقفين العرب: تقليدية أم تاريخانية» ص 1594. 
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وسنكتشف حالاً. أو سنعى لأول مرّة ذواتنا الحقيقية» المطابقة لمركزها فى 
الوقت الراهن» فى الآن والمكان”"©. 


بعبارة أخرى» من المهمّ إدراك أن اللغة والثقافة والماضي ليست من 
المسلّمات المضمونة» بل هي ظواهر تحتاج إلى الاستكشاف والخضوع للتحقيق 
جدياً كي تتناسب مع مواقف الحياة الملموسة. أما في حال عدم فعل ذلك» 
فسيتابع الفرد ملاحقة وهم لا أمل منه بإيجاد حلول سحرية فيها على مشاكل 
صعبة وواقعية. وهنا أيضأَءء وحدها الجهود الجذّية ستمكن العرب من مقاومة 
إغراء النزعة المزدوجة باتباع نمط القرون الوسطى وتبتي النمط الغربي”"" . 
أخيراً وحده التيقّظ النقدي يستطيع حمايتهم من النزعة العاطفية الفارغة 
والخطابات العقيمة» ومن القمع وانتهاك حقوق الإنسان: 


تقاعسنا طويلاً إزاء القومية الثقافية» إزاء تقديس اللغة والتاريخ والتراث. 
لنقبل فى هذا الميدان أيضاً حرية الدرس والنقد. 


تقاعسنا طويلاً إزاء القومية السياسية المحلية التى أدّت إلى الديمقراطية 
وإلى الازدواجية الثقافية. لننقذ بجد الفكر الاقتصادي السطحي الذي يظن أنه إذا 
بنى مصنعاً بمال الأجنبى وبتقنيات الأجنبى وبإدارة الأجنبى أعان على تحديث 
البلاد وعقلنة الحياة الاحتيافية: لننقد كذلك نفى 2110 الأقليات وضرورة 
انير الذان' المعان دعرة دوسيو القومى المظس «تقاعييينا اويل ذاه 
الرومانسية السياسية؛ نصفّق لفكرة الوحدة العربية ثم نقبل بل نبرّر التجزئة 
الواقعية ‏ ندعو إلى الوحدة على أساس الوجدان ونرفض أن تشيد على أساس 
الاقتصاد ‏ نستعمل كل وسائل الإقناع لكي تستهوينا الفكرة ثم نعمل كل شيء 
لكي تبقى محط خيال ‏ كأنها جميلة إلى حد أنها لا تقبل التحقيق'"". 

نشيلد العروي بالفعل على الرابط المهمّ القائم بين التاريخانية ووضع 
الأمور في سياقها من جهة» والديمقراطية والعلم من جهة أخرى» وعلى ترسيخ 
هذا الرابط من خلال الفكر المنفتح على التصحيح والنقاش والنسبوية بدل 
النزعة المطلقة : 


(11) العروي» العرب والفكر التاريخي. ص .5١8‏ 
(19) المصدر نفسه.ء ص 158-1١57‏ و1905. 
زضر »6 المصدر نفسه » ص 2 
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لكي يكون التاريخ ميدان جد ومسؤولية؛ لا بد من اعتبار الحقيقة المطلقة 
كحركة وكصيرورة. عندما يصف المؤرّخ حدثاً ما ويريد أن يعطيه وزناً وقوّة 
تأثير يلزمه حتماً ألا يكون مقتنعاً بقيمته مسبقاً أو بتفاهته مسبقاً. يجب أن 
يفترض أن مغزاه سيظهر تدريجياً يوماً بعد يوم وعملاً بعد عمل وحكماً بعد 
حكم. من دون أن يأمل أن يرسم صوره الكاملة التامّة القارّة. كل عمل تاريخي 
ناقص من دون معرفة نتائجه. وهذه تتشعغب وتتوالى إلى ما لا نهاية وكل حكم 
2 التاريخ قابل للاستئناف للسبب ذاته. وهذا المبدأً (أو الافتراض الفلسفي 
ويجب أن نوضح أن المبدأ المناقض له مبدا الحقيقة المطلقة التي تنكشف في 
إشراقة مباغتة لا يعدو أن يكون أيضاً افتراضاً) هو فى آن واحد أساس النزعة 
التاريخية (التاريخانية) والديمقراطية والعلم الحديث. 

إن الديمقراطية كنظام مدني تقتضي أن لا أحد في المجتمع يملك الحقيقة 
السياسية (أي ما يصلح وما لا يصلح لخير وسعادة ونمو المجتمع). بل إن تلك 
الحقيقة تتكوّن شيئا فشيئا عن طريق المناقشة المتواصلة ومحاولات إقناع البعض 
الآخرء وأخيراً الاقتراع كوسيلة لإثبات حقيقة توافقية يصطلح عليها مؤقتا في 
انتظار نتائج التجربة وتغير الأوضاع. 

وتنطبق الملاحظة ذاتها على العلم الحديث؛ إذ لا تقوم المحاولة العلمية 
إلا إذا نفينا افتراضاً عجز العقل الانسانى عن إدراك أسرار الطبيعة وفى الوقت 
نفسه قدرته على المعرفة الكشفيةء وإلا ما كان علينا إلا الانتظار والتهيؤ لقبول 
الكشف بصقل النفس والحواس». وهذه هى أساساً طريقة المتصؤّفة على مختلف 
الأصناف والأشكال2“"9. 1 


كذلك. نظراً إلى التداخل العميق بين الوطن العربي والغرب» وبين 
الأفكار الأيديولوجية العربية ونظيراتها الغربية» يتعيّن على العرب والغربيين معا 
أن يبذلوا جهداً نقدياً أكبر. فيجب على كلّ طرف أن يتعرّف على الوجه النقدي 
للآخر. واستناداً إلى هذه الخلفية النقدية» يمكن إقامة حوار حقيقى والتوصّل 
العاف ناال» رمف خلال حزان ممائل: أيفا «حيم كن تررح ذلك النقد اكت 
لقد شكلت معضلة المنطق التكنولوجي مقابل الاهتمام بالأصالة والعمل من 
أجل كائن بشري سليم»ء مصدر انشغال بالنسبة إلى الغرب طوال القرن 


(:5 المصدر نفسه» ص و0 
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الماضي: «ومرّة أخرى نجد الغرب في قلب المشكل. لا شك أن القارئ قد 
تعرّف من خلال السجال بين التقنية والأصالة على ما عرفه الغرب منذ قرون من 
تعارض بين النظرة إلى الإنسان كحيوان غريزي متقن ونظرية الإنسان الكامل 
(التخصّص من جهة والاكتمال الإنساني من جهة ثانية))”*'2. 


يعتبر الميل إلى إدراك الذات بشكل متكامل» لغاية مهمّة تهدف إلى السام 
مع الاندماج الاجتماعي التاريخي والألسني والثقافي والعاطفي والجسديء ميلا 
غربياً بقدر ما هو رحلة بحث يقودها العرب. بالتالي» إنه طموح مشترك قد 
يحرّرنا من وجهات النظر الجوهرية والاختزالية السائدة فى ثقافاتنا وطرق تفكيرنا 
المتعددة: «إن الغرب الذي يعادينا ونعاديه يعاكسنا ا رن الظاهر 
السميك المعتم المستغلق على نفسه وعلى غيره» المغترّ برياضه وحدائقه. 
بشوارعه ومدافعه» الذي يظن أنه فى غنى عن موافقة الإنسان على مشاريعه. لكن 
الغرب الثائب» المراجع لأرصافه الذي يذكّر الجميع» من دون أن يتخلّى عن 
محيطه الجميل المريح» بالآمال القديمة المتمئّلة في أساطير الأولين آمال إنسان 
مطمئن إلى نفسه متصالح معهاء الغرب الذي يتطلع إلى المستقبل من خلال 
مخاطبة شعوبه وشعوبناء ذلك غرب يجب أن نستمع له إن أردنا تجاوز ما يمليه 
علينا الغضب والعجز من احتجاج أهوج)"". 


بعد مناقشة الحاجة إلى التفكير النقدي من أجل تطوير حسنٌ ذاتى متمكن» 
أقدم العروي على تقييم العوائق الكبيرة التي تقف في طريق النموٌ. أي فئة من 
المجتمع العربي البرجوازي الصغير ستقبل بدعم التفكير النقدي؟ الجيش؟ 
الحزب المسيطر؟ الطبقة البيروقراطية؟ الطبقة العاملة؟ المفكرون؟ في ظلّ النظام 
الاجتماعي السياسي القائم» يعتبر العروي أن أية فئة من هذه الفئات لا تهتمّ 
بإحداث تغيير جوهري. ويتعزز هذا الركود في الوضع بفعل نزعة دفاعية عامة 
ردَاً على الاعتداء الصهيوني». وتحديداً بعد هزيمة العام 14717. وفي وجه هذه 
العقبات كلّهاء يتعيّن على المفكرين العرب متابعةٌ مهمّتهم رغم جميع 
التحديات» والتشددُ في نقدهم بكل قواهم 


استمر العروي». منذ نشر كتاب الأيديولوجيا العربية المعاصرة بنسخته 


600 المصدر نفسه» ص 066 
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الفرنسية» عام 21471 في هجومه الشرس على الاستعمالات الاعتذارية 
والجدلية لمفهوم الأصالة. كما تابع انتقاده للمقاربات الأيديولوجية والسطحية 
المعتمدة لتحليل تاريخ الغرب والعرب من أفكار وأحداث» حتى أنه لم يتوانَ 
في العشديد ل العالمي إلى تبتى رؤية متكاملة عن الكائن البشري» 
رق نوين الدزيد راغي الهد تنك عق الأضالة:بالسةة إلبده يكل 
الإسلاميون اليوم مجرّد أبطال آخرين لمفهوم الأصالة» وهم يواجهون الإغراءات 
عينها التي وصفهاء لكن في ظل تصاعد وتيرة العنف الناجمة عن حالة أعمق 
و الأسن ال 


؟: ‏ نقد مفهوم العقل المطلق السائد في القرون الوسطى 

في العقدين الماضيين» ركز العروي في كتابته العربية على اريم محددة : 
التاريخ والحرية والمنطق والأيديولوجيا والدولة. وقد خصص كتاباً كاملا لكل 
من المفاهيم المذكورة. أكمل العروي في هذه الدراسات كافةً» تدقيقه فى 


العيوب الى تشوب طرق النفكير» إضافة إلى الافتراضات: الإشكالية التي 
حصلت في عملية فهم هذه العيوب. 


هذا اه وفي الدراسة - 0 ال عن ادر 2 إلى 


0 بشكل عام 6 كما أنه يصف نموذج 0 الموارى للشلطنة والعالق 


(00) في هذا السياق» لا أوافق إبراهيم أبو ربيع في ما يتعلق بالتطوّر الفكري للعروي؛ فأبو ربيع يظن 
أن العروي تنى عن مساره النقديء وخصوصاً عن موقفه الماركسي» وأ صبح إلى حدٌّ ما مدافعاً عن المملكة 
المغربية التي يراها ضمانة للحريات الفكرية للنخبة. وأا قر ان ج بشع ردني هنا لمن فبغض النظر عن 
علاقته بالمؤسسات الحكومية المغربية» بقي العروي. على الأقل في محاضراته وكتاباته» يسك بموقفه النقدي 
الأساسي. وللتحضيو ل عل مجوعة من اجاديثة ومقالاته الأخيرة» انظر : عبد الله العرويء النزعة الإسلامية : 
الليبرالية والحداثة (بيروت ؛ الدار البيضاء : المركز الثقافى العربي». /ا99١).‏ وك «7ه1:1 ,ثناه10هآ طذ هلطم 

١ ١‏ .(1999 ,1101 تتحطهاآ :ماعتةط) ءرتماكتر[ 

وانظر أنتطياً : .ا مصتطهةة1 :10 «ردطئ ما لأوضعط1آ ما حطولء 7812 عنتناعءزط0 جدمع1 :1نا0 ةط طذ[لهلطق» 

,5 طلتاتاع 5 :ه200مرآ) نوم علط امناعء[اء1711 لهل 967 [-اووط :نز ع ةملتاى :11[جع 1701/1 707ل :و27 7:7207ء00711) ,1 2خ] -ناطام 
.344-69 .مم ,(2003 رووعء21 10نا[ط نكرلا 


ولنظرة شاملة إلى الفلسفة المغربية» انظر: كمال عبد اللطيف» أسئلة الفكر الفلسفي ذ فى المغرب 
(بيروت: المركز الثقافي العربي» »)7٠ ٠"‏ وعبد الله العروي» خواطر الصباح : يوميات  1951/(‏ 1910/8), 
“اج (بيروت: المركز الثقافي العربي» )٠ ٠٠١‏ وقد تمت إعادة طباعته عامي ٠7‏ ل 3 

(14) عبد الله العروي» مفهوم الدولة (بيروت: المركز الثقافي العربي؛ »)١9/8١‏ وقد صدر بطبعته 
الثانية عام ١‏ 


يل 


فى أذهان الحكام والمرؤوسين على حد سواءء وكذلك بالنسبة إلى القيم 
المعيارية المتعلّقة بالرضوخ والاستبداد المرافقة لهذا النموذج. أمّا في الدراسات 
التي قام بها عن العقل» فهو يدقق في طريقة التفكير التوفيقية السَائدة التي تكلم 
عليها محمد عبده بوضوح» في خلال عصر النهضة الأول» والمسيطرة على 
الفكر العربي منذ تلك الحقبة”2. 


وفقاً لما يراه العرويء» إن الافتراض الأساسي الذي يكمن وراء طريقة 
التفكير التوفيقية هذه.» هو ضرورة انتفاء وجود التعارض ؛ بين الإسلام والحداثة, 
لأن الإسلام» بحسب ما يقوله عبده» هو دين مبني على العقل. بالإضافة إلى 
ذلك» إن العقل هو المبدأ المسيطر في مفهوم الحداثة. 

أمَا المفارقة التي أشار إليها عبده» فكانت أنه حتى لو كانت هذه هي 
طبيعة الإسلام» فقد عايشت المجتمعات الإسلامية حالة من التخلّف والجهالة» 
حيث إن المجتمعات المسيحية الغربية عايشت حالة من التقدم والتنوير الثقافي» 
على الرغم من أن المسيحية تعادي العقل في الكثير من النواحي ‏ عبر دعم 
فكرة وجود العجائب وعبر فصل الإيمان عن المنطق على سبيل المثال. وأنهى 
عبده قوله قائلاً إن تخلّف الإسلام ليس إلا ظاهرة زائلة» أتت نتيجة سوء فهم 
للإسلام بسبب الحكم العثماني الذي طال. ١‏ 


ولكن في المقابل» تقدمت المجتمعات المسيحية» لأنها ابتعدت عن 
معتقداتها الدينية . 


يشير العروي إلى أن عبده لم يكن المفكر الوحيد الذي ربط بين العقيدة 
الدينية للمجتمع وشروط هذا المجتمع الاقتصادية والاجتماعية والثقافية. وفي 
هذا السياق. على سبيل المثال» اقترح ماكس فيبر ربطأ مماثلاً في ما يتعلق 
بالمجتمعات الأوروبية» كما هو معروف. يقول العروي إن المشكلة مع عبده 
هي أنه قيّد أفكاره بالأمور العقائدية ولم ينتبه إلى الظروف التاريخية التي أثرت 
في هذه الشروط. علاوةً على ذلك» هو لم يقر بالتغيير الذي أتت به الحداثة 
وأرسته في طبيعة العقل ومفهومها الأصليين. أمّا العقل الذي قصده عبدهء فكان 
ذلك المتعلق بالخطاب اللاهوتي في القرون الوسطى: أي ما هو عبارة عن عقل 


(19) عبد الله العروي» مفهوم العقل (بيروت: المركز الثقافي العربي» 42١1947‏ وقد تمت إعادة طباعته 
عام 51 


ول 





مجرّد (162502 116ا386501) ونصى (6<60121)) . لكن الحداثة أتت لتتغلب على هذا 
العقل. ووفقاً للعروي. 500 الذي فشل عبده في فهمه. بالتالي» إن 
جميع المحاولات الساعية إلى التوفيق بين المفهومين المختلفين للعقل» ستكون 
فاشلةً لا محالة» والقول الرّاعم أن «الإسلام هو دين العقل» إضافة إلى أنه دين 
الحداثة والتمدن لا يمكن أن يؤدي دور المؤسّس لعملية تحديث المجتمعات 
الإسلامية» وهذه هى الطريقة التى لطالما أراد عبده» كما الكثير من المفكرين 
اللمسلميرة 4د أن ين فيها. الواقع أن السبيل الوحيد إلى فتح المجال أمام 
التغيير والتقدّم الحقيقيين هو الابتعاد الحقيقي عن مفهوم القرون الوسطى 
للعقل» وعن الموروثات التي تأنّت عن هذا المفهوم. إلى ذلك». يجب اتخاذ 
قرار صارم بالقيام باختيار صريح. كما يجب التخلي عن اعتبار الإصلاح بمثابة 
تجديد لما هو قديم. وينبغي أن يكون التجديد الفعَال خلاقاً أكثر مما هو مقلد. 
بالنسبة إلى العروي» ينطبق الأمر هذا حتى على الأشخاص الذين لمعوا في 
اللعاضنى وا عير وا برزؤافا اللسطق والعلهتمقاق ارق عدلتون (الدى تخصيصن له 
النصف الثانى من كتابه حول العقل”'". أمّا هؤلاء الأشخاص اللامعونء فلا 
يكن اقعائى على أنيد عاقا بهي أن على دوق قن كل رارماق وتكانه 
بل يجب أن يوضعوا في أطرهم التاريخية الخاصة» ويجب أن يُنظر إليهم على 
أن حدودهم لا تتعدّى الافتراضات والمفاهيم المعتمدة في زمنهم (يتطرّق 
الفصل الخامس بشكل أكبر إلى هذا النقد المتعلق باستراتيجية التوفيق في أعمال 


تكلم عالم الاجتماع المصري أنور عبد الملك على الإنسان العربي في 
الستينيات » باعتباره شخصاً «ممتعضاً» («أطعتستامءووع1» 01 6150م 3) 2 يسعى إلى 
صون الكرامة» ويناضل في سبيل تحقيق الذات. كما توقع عبد الملك الإنسان 
العربي في تلك الفترة أن يكنّ غضباً واستياءً في وجه الآخر إلى أن يحصل هذا 
الأخير على استقلاله ويحقّق ذاته على الصعيد السياسي. ثم توقع أن ينطلق هذا 
الإنسان العربي من ذلك الامتعاض وأن ينخرط في تبادل أكثر إيجابية وثقة مع 


)١(‏ يُعتبر ابن خلدون (177 »)١505-‏ المفكر المغربي المعروف, أحد أهمٌ روّاد العلوم التاريخية 
الاجتماعية. وقد اشتهر بمقدّمته النظرية الكلاسيكية لتاريخ عالمي حول الشعوب والأمم تحت عنوان: 152 
7 لإ6 0ع 2اقطهنا :237000آ .ل .للا لإا لعاللع ,نورماكقط 10 مق 111701 لم ::0017147 مونلا 77 ,رصنل قط[ 

(1967 رووع]2 219761511(3لآ] مماععصاءط :[8]1 رممأععمءط) اهطتامعوه ]1 


وقد تت إعادة طباعته عام ١979‏ ومن ثم عام ١9494‏ في مجموعة بولينغين (صعومنلاه8) . 
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الآخر١".‏ لكن بعد أكثر من ثلاثة عقود» ازداد الإذلال واليأس أكثر من أي وقت 
مضى» وبات الغضب أكثر حدة. أمّا بالنسبة إلى العروي» فالترياق الوحيد للتقاليد 
الأصولية هو الأمل» أي الرؤية التي تتطلع إلى مستقبلٍ خالٍ من العوائق””" ؛ 
ترياق صعب المنال في عالم عربي مكبّل بالعوائق. إن الأحداث المأسوية التي 
هرّت الوطن العربي منذ حرب الخليج الأولى» قد ضخمت هشاشة هذا النقد 
الذاتى النامى, معرّضة إياه إلى ثوران من الغضب الداخلى» واليأس» والعنف» 
وإلى الاعتداءات الخارجية» والإرهاب» وإلى سياسات القوة. 


خامساً: جندرة النقد: نوال السّعداوي والنسويات 
أواخر القرن العشرين 

في أواخر المرحلة التي تلت العام 21951 ارتفع صوت نوال السَعداوي» 
الطبيبة والكاتبة المصرية الشهيرة. بدأت السّعداوي ممارسة الطب في أواسط 
الخمسينيات في المناطق الريفية في مصرء ثم انتقلت إلى الفاشرة وتقدمنت 
لتتقلد مناصب مديرة الصحة العامة» ومساعدة الأمين العام للجمعية الطبية» 
ورئيسة التحرير في مجلة صحية. وبعد نشر كتابها القصصي الأول بعنوان المرأة 
والجنس» أقيلت من منصبها في وزارة الصحّةء وأرغمت على التنازل عن 
مناصبها الرسمية الأخرى. ثم انتقلت إلى أديس أبابا في إثيوبياء وعملت لدى 
برنامج الأمم المتحدة للنساء في أفريقياء وبعد ذلك انتقلت إلى بيروت وعملت 
مستتشيارة للجنة الاقتصادية والاجتماعية لغربي اسيا (الإسكوا). 


عادت السّعداوي إلى مصر في العام »١19٠‏ واستأنفت نشاطها بصفتها 
مناضلة وكاتبة» وانتقدت نظام أنور السّادات في ما يتعلق بالسياسات النيو - 
ا ل ا ا 
0 وتشجيعه للأصولية الإسلامية. ونتيجة لنقدها هذاء : تم سجنها ثلاثة هد 
جنباً إلى جنب مع الكثير من النقاد اليساريين”"". وبعد 5 أطلق سراحها في 
العام 2١1957‏ قامت بإنشاء جمعية عربية غير حكومية» تحمل اسم ١جمعية‏ 


)2١(‏ انظر: 6 .ص« ,أططع 17101 أمء الوط طهل نوه مجء007:1) ,1316 0-21-81طم 

(7) العرويء» أزمة المثقفين العرب: تقليدية أم تاريخانية» 1 

(0) تروي نوال السعداوي خبرة سجنها في: نوال السعداوي» مذكراتي فى سجن النساء (بيروت: 
دار الآداب» 6٠٠‏ وط "5. 5٠١٠١٠8‏ ؛ القاهرة: دار المستقبل العربي» مو وقد ترجمته الكاتبة ماريلين 
بوث.» فى: .(1986 ,5وعء21 5'تمعمطه 17 :0200 ط) مكل ذ برع م171 112 :701 117710175 أمظ منراضمد ك3 
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تضامن المرأة العربية»» وكرّست نشاطها لتحقيق الدعوة إلى الديمقراطية 
والمطالبة بحقوق المرأة. وبعد أن مارست عليها الحكومة الكثير من الضغوطء. 
وبعد أن هدّدها الأصوليون العرب» بدأت تتجوّل بين مصر والولايات المتحدة 
وأماكن أخرى. وقامت بالتدريس وبإلقاء المحاضرات في مختلف أنحاء العالم 
وبمتابعة كتاباتها النضالية. باتت السّعداوي اليوم شخصية عالمية تعرّف عن 
نفسها بأنها امرأة عربية ومسلمة وأفريقية من الجنوب. كما أثّرت في أجيال من 
الرّجال والنساء العرب». وساهمت بشكل بارز فى النقد الثقافى العربى بتسليط 
الضوء على الجندر. ولطالما كانت التعداؤئ فخطة أثارت الكثير 3 الجدل 
من جهة النقّاد المحافظين والمتحرّرين على حدٍ سواءء من خلال معالجتها 
للقضايا المتعلقة بالحياة الجنسية في المجتمع المصري بلغة عربية بسيطة وسهلة 
الفهم. وهو ما أثار غضب المؤسسات السياسية والدينية في مصر في 
السبعينيات. أمَا في كتبها القصصية الخمسة”*"': فطرحت مواضيع متعلّقة باللّذة 
الجنسية والاكتفاء الجنسي» وشرحت مبادئ البنية الجسدية البشرية» وتطرّقت 
إلى موضوع العذرية والقصص المأسوية المتعلقة بها وارتكزت بهذا كله على 
عملها السّريري الذي أجرته في المناطق الريفية والمدنية في مصر. كما سلّطت 
الضوء على الأطر الاجخيافة و الاتسيادة للعلاقات بين الرجال والنساءء منتقدة 
الأخلاقيات العلائقية (81ه661380) التى ترعاها. وهذا ما قادها إلى معالجة 
المفاهيم السائدة على صعيد الزواج دوق المرأة والرجل» إضافةً إلى مختلف 
أشكال القمع والظلم. وأصبح أكثر وضوحاً بالنسبة إليهاء أن مختلف أشكال 
البؤس مترابطة: أي أن المرض ارتبط ارتباطا وثيقا بالفقر والجهل» كما ارتبط 
الكبت الجنسي بالقمع السياسي والاقتصادي والاجتماعي. علاوةً على ذلك» إن 
إدراكها لهذه الروابط هو ما جعلها تستنتج أنه كان من الواجب طرح الصراع 
ضد هذه العلل على الصعيد السياسي» عبر المبادرة إلى تنظيم المناقشة العامة 
حول هذه المواضيع» من خلال الكتابة» سواء في روايات أو قصص أو صحف 
أو مجلات» وكذلك عبر مهاجمة قوى القمع كافة» محلية كانت أو أجنبية. كما 
أن نكسة عام ١951‏ زادت من قناعتها ومن عزيمتها على المحاربة في سبيل 


(75) أعادت نوال السّعداوي طبع جميع الكتب التالية : المرأة والجنس (219175؛ الأنثى هي الأصل 
(21917؛ الرجل والجنس (5177)؛ المرأة والصراع النفسي (14177)» والوجه العاري للمرأة العربية 
(2411»).» في : نوال السّعداوي» دراسات المرأة والرجل في المجتمع العربي» ط ١‏ (بيروت: المؤسسة العربية 
للدراسات والنشرء .)١919٠‏ 
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تحقيق العدالة السياسية والاقتصادية والاجتماعية» سواء أكان ذلك ضمن حدود 
الوطن العربي أم في وجه الضغوطات الأجنبية» في حين تبقى القضايا النسائية 
عندها فى الطليعة. وفى مقدمة لمجموعة من كتاباتها :«1هدممد اا اه«دهةة :17 
67 لخصت رحلتها: 

بعد سنوات قليلة أدركتٌُ أن أمراض الفلاحين قد تشفى فقط إذا تم حل 
مشكلة الفقر. ومن هذه النقطة علمت أن الكتابة هي سلاح أقوى من الدواء في 
ما يخصٌ مكافحة الفقر والجهل. 


لذا بدأت بنظم الشعر. ومن ثم كتبت قصصاً صغيرة وروايات ومسرحيات 
لأنني اعتبرت الكتابة طريقة أطلق فيها غضبي. ويُعدَ القمع السبب الذي أغضبني 
أكثر من أي شيء آخر: قمع النساء وقمع الفقير. وأيضا اعتدت الكتابة عن 
الحبّ الذي لم يكن موجوداً في العلاقات بين الرجال والنساء. إلى جانب ذلك» 
اعتدت مدح الحرية والعدالة» فمن دونهما لا قيمة للحياة. 


من ثم اكتشفت العلاقة بين الحبٌ والسياسة وبين الفقر والسياسة وبين 
الجنس والسياسة. أدركت أن النظام السياسي فرض إرادة الرجال على النساءء 
وفرض الفقر والعبودية على الفقير والمعدم. بعد ذلك اكتشفت العلاقة بين 
الحكام المحليين والحكام العالميين» وفهمت ما هي العناصر التي تشكل 
الإمبريالية العالمية والاستغلال الطبقي والقمع الذكوري في العائلة. 

لقد أدركت العلاقة بين تحرير النساء وتحرير البلد من التبعية أو الاحتلال 
الذي يفرضه أي شكل من الاستعمار الجديد أو القديم. وفهمت الروابط بين الجنس 
والسياسات والاقتصاد والتاريخ والدّين والأخلاق. من المحتمل أن يكون هذا الأمر 
السبب الذي جعل كتاباتي تقودني إلى فقدان وظيفتي في الحكومة ووضعي في 
السجن إلى جانب مصادرة كل كتبى» وإدراجى على اللائحة السوداء”*". 

والواقع أن المواضيع التي وردت هنا لا تزال تشكل حتى اليوم الأفكار 
الثابتة في مسيرة السّعداوي المثمرة والفاعلة"". وإضافة إلى ذلك» قامت بانتقاد 


(5/) انظر: لصة ,(1997 رواه80 ع2 :سمدم آ) “ممع احم همك آء لعسواة :17 :522051 81 لمحدلح 
رووع81 «معوع8 :020602 ط) مخداع]] كتتعغطاد نإ لعا اخطهها ,710م11[ طمنل ع[1 :11 110112 :عمط إن ععهط :111:00 :171 
.(1982 


ع0 تقدم هذه الجموعة في 124417 5404101 آء [ونده1ة :77 نظرة شاملة وواضحة إلى هذه الأفكار 
المهيمنة. 
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سيطرة الغرب» الولايات المتحدة تحديداً» على صعيد وكالات المعونة العالمية» 
المستخدمة كأداةٍ لخدمة المصالح الرأسمالية في الشمال» وهذا ما حول التّدمية 
إلى مشروع استعماري جديد. كما تولت الاهتمام ببرامج القضاء على الفقرء وهي 
البرامج التي تفشل في معالجة الجذور الشمالية للمشاكل الجنوبية التي تؤدي في 
نهاية المطاف إلى تهديد كيان الفقراء ووجودهم. كما دعت ك1 ردم الهوّة القائمة 
بين الشمال والجنوب عبر اعتماد الحوار البنّاء والتنسيق بين المناضلين المتحرّرين 
من الجهتين» وهو ما قد يساهم في قيام ديمقراطية شاملة مبنية على العدالة 
الأقنصادة العامة بدلا من السبطرة الراسهالبة الفريية الكانتة. كنا أن سيط 
مماثلة تسود كذلك» فى رأيهاء فى المحافل النسائية العالمية» حيث تطالب المرأة 
البيضاء لبقتن لحرت مخنها في اكلم باسم المرأة عامّةٌ» المرأة غير 
البيضاء أو غير الغربية. وبالنسبة إلى السّعداويء إن الازدياد في التقليدية 
والأصولية كلها ردود فعل تجاه الغرب القامع. إلا أنها ترى أن ردوه الفعل قله 
تعرّز القمع المحلي المتمئّل في المجتمع الأبوي» وتمارس أشكال القمع الخاصة 
بها. وهي ليست حكراً على العرب الموجودين في العالم الإسلامي» بل تشكل 
ظواهر عالمية من الواجب مقاومتها من خلال النضالات المعادية للمجتمع 
الأبوي» والمعادية للرأسمالية» تبعاً للروابط التي تجمع بين مختلف أشكال 
القمع : أي على الصعيدين المحلي والأجنبي» ومن النواحي الاقتصادية والسياسية 
والعسكرية والثقافية والجنسية. وتقول السّعداوي أنها أنشأت فى سبيل هذه 
النضالات «جمعية تضامن المرأة العربية» في العام .١9/85‏ ْ 


وكان أحد أهم أهداف هذه الجمعية» هو نشر التوعية بشأن هذه الظواهر 
العالمية»؛ وذلك في سبيل «تحرير العقول»». وتوضيح الطبيعة الحقيقية للمشاكل 
المطروحة؛ وعلى أساس هذا التوضيح» تهدف هذه الجمعية إلى بناء شبكات 
من التضامن والمقاومة. وبالنسبة إليهاء إن هذه النضالات تحذد الهوية 
«الحقيقية» للمرأة العربية المسلمة: 

نحن أي النساء العربيات والمسلمات ‏ نعلم أن هويتنا الأصلية ترتكز 
على إزاحة الحجاب عن عقولنا وليس وضع الحجاب على وجوهنا لأننا 
مخلوقات بشرية ولسنا أجساداً يجب تغطيتها (تحت شعار الدّين) أو يجب أن 
تتعرّى (لصالح النزعة الاستهلاكية والمصالح التجارية الغربية). نحن نعلم أن 
حجاب النساء يُعتبر الوجه الآخر من القطعة النقدية» والوجه الآخر للتعرّي أو 
عرض الجسدء وكلا الوجهين يعتبران النساء أدوات جنسية. 


ريل 


علاوة على ذلك». يشير أحد شعاراتنا في جمعية تضامن المرأة العربية إلى 
«إزالة الحجاب عن العقل»). نحن نتكلم ونكتب باللغة العربية. ونشارك في جميع 
صراعات التحرّر لصالحنا ولصالح بلادنا. كما أننا ندرس تاريخنا ونحاول إعادة 
تحديد الإسلام في التعابير الفكرية» إلى جانب أننا نناقش التقليد الإسلامي 
السائد الذي حذده الرجال. لا شيء في الإسلام يمنع المرأة من المشاركة 
مشاركة كاملة في جميع النشاطات السياسية والدينية. 


وفي هذا السياق لا ثعتبر هويتنا الأصلية سترة تقتدنا أو فستاناً أو حجاباً. 
إنها عملية حيوية وحيّة ومتغيّرة تتطلب إعادة قراءة تاريخناء وإعادة تشكيلٍ 
لأنفسنا ومجتمعاتنا في ضوء التحدّيات الحالية والأهداف المستقبلية. لذا تستخدم 
النساء العربيات الإسلام والتاريخ والثقافة والإرث لمصلحة الحرية الأعظم 
والعدالة الأضخم لأنفسنا . 


وبالتالي حرّر الإسلام والدّيانات الأخرى في عصورهم الثورية الأولى سلاسل 
العبودية» وأقرّوا جميعهم أنه لا يحب على أي رجل أو امرأة السجود إلا أمام الله 
والإيمان بالله باعتباره رمزاً للعدالة والحرية» يعطى القوّة لإشعال الثورة ضد كل 
أنواع الاستغلال والمظالم. ويمكن للإسلام أن يكون في منطقتنا قوّة روحية في 
الضراع بد الاشتراق الاجنبي. لكن لا يجب على هذا الأمر أن يحجب نظرنا عن 
حقيقة أن «الله» في عين المقموع يختلف عن «الله» في عين القامع. لذا حاول 
قامعونا أن يبرّروا الديكتاتورية تحت اسم «الله» باعتباره قوّة عطق0 


تناولت الباحثة الفلسطينية أمل عميرة» فى دراساتها. مدى تقبّل تعب لصيل 
الذي ل ا ١‏ العربي والغربي. وأظهرت عميرة أهمية 


الوطن العربي إلى المستوى العالمي. وخصوصاً إلى سوق الكتاب الغربية. 

كنذا خمير ةف زايهيا التكقنة أرلا بوت التأتير القوي لأفكاو الشعداوئ 
في الرجال والنساء العرب» كما تُراجع الانتقادات العربية حول الأعمال التي قامت 
بها على الصعيدين الأدبى والعو كات فعلى الصعيد الأدبى» كان يُعتقد عموماً 


(0) انظر : المصدر نفسهء ص 97 -38. 
0 انظر: 20881 مقصقء1' 2 صا مسمتمتسعط طوعخ :522021 أء 1125/21 عمتسم 1» باعتتدسة ل2متم 
.215-49 .مم ,(2000) 1 .20 ,26 .701 ,نراعاء 50 متت 1ل أآنان) :11 01/170111 نامل :كتعةى «, 1710110 - 
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في بعض المحاور الأجنبية أن كتابتها ركيكة» ولم يكن ملائماً أن تُتخذ لتمثّل 
الأدب العربى المعاصر. أمّا على الصعيد التحليلى» فقد أثارت كتابتها الكثير من 
الجدل» ولاقت رفضاً كبيراً ليس من جهة المحافظين فحسبء بسبب مضمونها 
الجنسي والمتعلق بالمرأة» إنما من جهة بحص المنكرين المتحرّرين أيضاًء مثال 
الناقد السوري المقيم في باريس» جورج طرابيشي الذي ترجم لفترويك (واسوك 
أتطرّق إلى أعماله الخاصّة في الفصل الثالث). وأ طوافتين أن أفكارها عن المرأة 
كانت نخبوية»ء وفردانية (0201971012115]10)» وذاتية ا إل أنه أقرّ 
بشرعية المواضيع التي تطرحها وبأهميتها"؟". 


تُظهر عميرة النحو الذي تمّت به ترجمة عمل السَعداوي وتسويقه في 
الإطار الغربي حتى يتناسب مع السلوكيات المحددة مسبقاً» في ما يتعلق بالمرأة 
العربية المسلمة باعتبارها ضحية» كما يمكن اتخاذ ترجمة عنوان كتاب: الوجه 
العاري للمرأة العربية ب وجه حواء المخباً (©«ظ زه ععه1 271446 17:6 ) بمثابة مثال 
حقيقي لهذا الموضوع””*) 

علاوةً على ذلك» تمّ حذف بعد الفصول والمقاطع من الترجمة الإنكليزية» 
مثل تلك التي تنتقد فيها الرأسمالية» بلك العي اترقص نيه الطائع الانفحاي 
العربي في ما يتعلق بقمع المرأة» بينما تمّ التكلم بالتفاصيل على مواضيع أخرى. 
مثل تلك المتعلقة بالختان. كما تصف عميرة ازدواجية مواقف ال واه 
وضوحها تجاه المواضيع الثقافية والسياسية المعقّدة» على غرار «الثّورة الإيرانية». 

ليست دراسة أمل عميرة النقدية لأعمال السَّعداوي المراجّعة الوحيدة 
للمواقف النسوية في منتصف القرن العشرين؛ فقد شهدت أوائل القرن الواحد 
والعشرين مساعي كثيرة تتعلّق بإعادة النظر في موضوع نضال المرأة العربية 


اتتظتر' بسكم : 516215 0160 لآ عطا 12 115 هحطع ]84 512212115 :«111103» عماع هءاعد 5» ,لطد خا 2ز1ه131 
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148-22 .مم ,(2000 ,مل مماهه0 هلآ بوعلط) 27 .701 زع ايت 

(079) انظر: جورج طرابيثي» أنثى ضد الأنوثة: دراسة في أدب نوال السّعداوي على ضوء التحليل 

النفسي (بيروت : دار الطليعة» .)١985‏ وقد ترجمه باسل حاتم وأليزابيت أورزيني» في : ,تطوتطهمه]1: ومع روه 
كطة]) :22031 5حاء 531ة!! لإها لإأووعك] 2 طخان؟ا ,أستم مم هكداء امسعول! زه :071111 4 «عرءى “117 1كد«قهع 4ل :71ه11م/1] 

.(1988 ,5كاآه80 5301 :2002ه.آ) تماو02 طاعطدجتاظ 220 ممعندط لافدظ نز 

(60) نُشير عميرة أيضاً إلى الفروق بين الطبعتين البريطانية والأمريكية: الأولى في لندن من دار زد 
(264) عام 214٠١‏ والثانية في بوسطن من دار بيكون (82008) عام 19/87. ١‏ 
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الذي دام قرناً من الزمن. وإضافةً إلى ذلك» إن مجلة الرّائدة الشهرية» التي 
نُشرت منذ العام 191/5 من معهد الدراسات النسائية في الوطن العربي للجامعة 
اللبنانية الأميركية في بيروت» قد خصّصت العدد المئوي الذي أصدرته فى شتاء 
مدن الايفادة الأضداه المغلفة يدركانت العرأة العزية. كنا أذ المددرة 
روز ماري صايغ تشرح أن استعادة الأحداث هذه تهدف إلى تقديم مساهمة في 
مراجعة الأفكار التاريخية والتقييمية للحركات النسائية» النسوية منها وغير 
النسوية - مضيفة أن هذه المراجعة ما زالت في مراحلها الأولية”7. 

و يعرض هذا العدد أولاء مقالات تتمحور حول أهمية هذه الحركات 
وتاريخها في نواح متعددة من الوطن العربي» كما يعرض مقابلات أجريت مع 
عدد من المفكراتٌ والناشطات العربيات بالاستناد إلى أسئلة محددة» ويعرض 
أخيراً ملقّاً دقيقاً يعالج الاووق سم السسوين فى قا مي النندان الفي اتشكل 
جامعة الدول العربية. أَمَا أول قسمّين من العدد. فيعالجان مجموعة من 
المواضيع التي تشغل غالبية الكتابات العربية المعاصرة المتعلقة بالقضايا النسائية - 
تأثير الاستشراق والاستعمار في الدراسات التي تدور حول المرأة العربية» 
إضافة إلى ادن القومية وبناء مرحلة ما بعد الاستقلال في المرأة العربية» 
وتداعيات توسّع الحركات الإسلامية» ودور المرأة في الحركات الديمقراطية 
العربية» والنضالات النسائية عبر المؤسسات غير السكرميف وامسألة التمويل 
الأجنبي» إضافة إلى المسائل الأخرى المتعلّقة بالعمالة والصحة والتعليم ومعرفة 
القراءة والكتابة والتعددية والأقليات والصراعات وأعمال العنف. كما يعالج 
هذان القسمان الأوجه المعقّدة من الإفراط في الحتمية الثقافية 21عدطاده) 
(2101 قنططة ]076062 والتجذّر الثقافي (و5عهل006ءأطتء لدسسطات) والأصالة 


: تتوافر جريدة الرائدة (41-8014) باللغتين الإنكليزية والعربية على الموقع الإلكتروني التالي‎ )8١( 
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روز ماري صايغ من أصول أمريكية وقاطنة في بيروت» هي أديبة حرّة لها منشورات عربية خصوصاً 

حول فلسطين والنساء. انظر مثلا : 4 :ك1 7م011 11ل اوم[ م1 كاتتهدعوء2 «رره 17[ :كدنمة اده لوط نطع 521/1 819 ماء 1205 
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أيضاً على أهمية تبادل الأفكار مع النساء المناضلات في أماكن أخرى من 
جنوب العالم وشرقه» ويناقشان التوترات القائمة مع النظريات المعتمدة في 
الغرب» فى ما يتعلّق بالمساواة بين الجنسين. ويعرض هذان القسمان أخيراً 
تازيها حديدا لوجود المرأة في النضالات السياسية والثقافية العربية» وخصوصاً 
النضالات في الفترة الأخيرة من عصر النهضة» وهي الفترة التي لم يتم 
الاعتراف بها حتى الآن إلى حد كبير. وتُعتبر هذه المواضيع في أغلبها شائعة 
ومشتركة في مضامين الكتابات النسائية الأخرى حول العالم في مرحلة ما بعد 
الاستعمار» وسأتطرّق إلى هذه القواسم المشتركة في الفصل السادس. 

في العام ٠٠١”‏ أيضاًء نشر تجمّع الباحثات اللبنانيات أوراق مؤتمر كان قد 
عقده في بيروت عام ٠١٠١١‏ بشأن المرأة العربية في فترة العشرينيات. وفي 
المقدّمة» يشرح المحرّرون أن التجمّع ركز على هذا العقد من الزمن تحديداء 
نسبة إلى النقص المعرفي القائم في ما يتعلق بحياة المرأة العربية ونشاطاتهاء على 
مدى سنوات شهدت تغيّرات كبيرة في المنطقة بعد الحرب العالمية الأولى””". 

في الواقتع :بعد انيار السلطتة العثطانية وفرضن الاتقدابين الفرنسي 
والبريطاني على الرغم من الثورات العربية في العامين ١9١5‏ و 219١5‏ 
حصلت الكيانات العربية الحديثة المنشأ على دساتيرها الحديثة لأول مرة. وبدأ 
وعد بلفور يُظهر تأثيره في فلسطين» واستمرّت عمليات التحديث على الصعيد 
الاقتصادي والاجتماعي بإحداث تحؤلات في المجتمعات العربية» ومع اكتشاف 
النفط في منطقة الخليج. هذه التطورات كلها أدخلت المنطقة في مرحلة جديدة. 
ووفقاً للمؤرخ اللبناني وجيه كوثراني» شهدت فترة العشرينيات من جهة» نتاج 
الجهود التي بُذلت في عصر النهضة في ما يتعلق باعتماد الحكم الدستوري 
والانفتاح على الغرب» وشهدت من جهة أخرى ازدياداً في ردود الفعل 
المحافظة الاستبدادية في وجه هذه الاتجاهات. وأتت ردود الفعل هذه في نهاية 
المطاف. لتضع مشروع النهضة في دائرة الخطر في توجهاتها الأساسية» وتعيق 
عملية تطوير مجتمع عربي ناشط. 

كما هدف مؤتمر تجمّع الباحثات اللبنانيات إلى تسليط الضوء على وجود 


(85) انظر: النساء العربيات في العشرينات: حضوراً وهوية؛ إعداد وتحرير جين سعيد المقدسي 
[وآخرون]؛ تدقيق اللغة العربية نازك سابا يارد (بيروت: تجمع الباحثات اللبنانيات» )3٠١7‏ وصدر في ط 7 
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المرأة ونضالها غير المعروف حتى الآن.ء فى ظل هذه التوترات والتحولات. 
كم كفي الوا ناوي يهاقم تلان الع مدي لقان :وري اناه مد 
وسجلات قانونية» ومنشورات» ومنتديات أدبية» ومناقشات عامة» وحركات 
الجمعيات والحركات الفنية» إضافة إلى مشاركة المرأة فى المؤسسات 
السيانيةة والنيية,جوالس اكلا كيدف تونق العبر قات بون تيظور |التدرالة 
المرأة في هذه المؤسسات وتحليلها وتقويمها. 


إن أهمّ الاكتشافات التي برزت كانت على صعيدي القانون والمفاهيم 
(لمتطمععدم) . أمًا دراسات السجل القانونى فى ذلك ل وخضوصاً 
تلك المتعلقة بقوانين العائلة (الزواج» ماسم بوزارعملاك انا ققد أطهريفة أن 
التغييرات التي أدخلت من طريق الاحتلال الغربي أو سلطات الانتداب لم تكن 
لمصلحة المرأة» كما أن هذه التحديث الغربي على الصعيد القانوني أساء في 
بعض النواحي إلى حقها في الطلاق وإدارة الملكية. وفي الواقع» تستنتج عفاف 
لطفي السّيد مارسو أن المفاهيم الغربية المتعلّقة بالمجتمع الأبوي قد أتت 
لتْرسَح الآراء المحلية المتعلّقة بالمجتمع الأبوي ولتدعمها. 


علاوةً على ذلك» طبّقت السلطات الغربية المسيطرة قوانين كانت عموماً 
أكقر تطفظا ووحعة من القوافية المضلة”*5, إلن ذلك أظهرتك الأبضاة»٠‏ حول 
السَّيّر الذاتية» والروايات المحكية» والكتابات» إضافة إلى الإنجازات التى 
قامت بها النساء التي تجاهلتها التواريخ الوسبية تحللك القدره أن قفا أن 
بعض هذه النساء قد التزمت بالتّغيير الثقافي» ولكن من دون الوقوع في التغريب 
التام والالتحاق الأعمى بالغرب. فمنذ ذلك الحين رفعت أولئك النساء أصواتهن 
فطل الميول البطريركية لسوية وجال النيضة!” "5 زالسية البق "كان هناف 
الدعوة إلى تعليم المرأة وتحرير تحركاتها وإعطائها حقوقها القانونية والشرعية 


6 انظر الدراسات الى قدّمتها كل من عفاف لطفي السيد مارسو وأميرة سنبل وليل هدسون في: 
المصدر نفسه. انظر أيضاً : مهاس[ ل عه 11ماكلط 5م1101 نع 1امعوظ 17 0منك8 :.لء ,أوطده5 نزتمطج خش حاظ وتسم 
رووع]2 اإاأوتاء ملآ عدناءع5112 :/1]1 رعدباء51:2) أمظ 811001 عطا ما دوعتاتاه لطهة ,عتما انان ,تعلمء0 ,ده1اعقعمى 
لإأأدء اللا عقناع ه51 :لآلا ,عوناعة1ز5) نورما كط 1ه[ [١‏ 111 وناتمرط ع 121001 47110 جر[ةته 1 178 ,ناء 770 له ,(2005 
ع5ناع513 :لال ,عوناعة511) 1800-1922 ,أصنروط 11 7ماددء/ه87 لأمعنوءع4! ه إه 11601ه72) له ,(1996 رووععرط 
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(85) مساهمات فاطمة الزهراء قشَى في الجزائر. 

(65) الكاتبتان ملك حفني ناصف ومي زيادة في تحليل ميرفت حاتم. 
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أن يُظهرن للغربيين أن الثقافة المصرية أو العربية أو الإسلامية لم تكن سيئة في 
الأساس في ما يتعلّق بالمرأة. وبالتالي فهي كحضارة جديرة بالاحترام» مقارنة 
بالحضارة الغربية. علاوةً على ذلك» نُظر إلى هذه التحسينات على أنها ضرورية 
لتنشئة أمّهات قادرات على تربية مواطئين صالحين. كما تثير نتائج المؤتمر 
الشكوك حول الثنائيات التى سادت فى الخطابات المسيطرة منذ عصر النهضة - 
تحديداً الثنائيات الشرقية/ افر المرتتظة بالتقليد والحداثة والتخلف والتقدمء 
على التوالى. كما تظهر حذر النساء إزاء صعوبة النقد الثقافى تحت أنظار 
الأجانب زعيلة ين بسبب مواقعهن داخل ثقافتهن الخاصة وفي وجه الثقافة 
الأجنبية المتوغلة في بلادهن. 


تمّ تنظيم المؤتمر بالتعاون مع «مؤسسة المرأة والذاكرة» التي أسّستها في 
العام في القاهرة» مجموعة من النساء المصريات الباحثات المهتمات بمسألة 
التاريخ الثقافي المصري السائدء الذي لطالما همّش مكانة المرأة والأقليات 
وقلل من أهميتها''". كما يلجأ المنتدى إلى مصادر بديلة مثال الروايات 
المحكية» والكتابات المنسية وغير المنشورة» وذلك بهدف إيجاد الأوجه 
التاريخية المفقودة ونشرهاء وبهدف التطرّق إلى الافتراضات المتعلقة بالتمييز 
بين الجنسين فى الكتابات الرسمية. ويسعى كذلك إلى الكشف عن التصورات 
السلئة: قح يتلق #المزاة العرية فى" المسهاك. اللقائى + إلى المع مقهقم التكيين 
بين الجنسين في إطار الدراسات والتفسيرات المتعلقة بتاريخ الثقافة العربية. 
علاوةة على ذلك» يهدف هذا النقد إلى ترك أثر ينطبع في المجتمع وفي الحياة 
الخملية تتكرّاة العريةالجحاشرة# :رهد بيتطبى على كاتوة الرواج على متيل 
المثال» كما يهدف إلى التأثير فى تمثيل الثقافة الشعبية» بإعادة كتابة الحكايات 
الفمحة دهعل وباكالي: يتمد المنتدى أن عمله فكري وسياسي في الوقت 
عينه. يضاف إلى ذلك أن هذا المشروعء الذي تقوم به الحركة النسائية في ما 
يتعلق بإعادة النظر في التواريخ الثقافية الوطنية» يشبه المنازعات (2165]861025مع) 
الثقافية القائمة في أماكن أخرى في عالم ما بعد الاستعمارء كما في الهند على 
سبيل المثال. فقد أوضحت الفيلسوفة الهندية أوما نارايان في كتابها المعنوّن: 


21 |01 !17 -0 17/111 0110 ,17001110115 ,10271111165 :كع "لها ألت) 12151060411112 «خلخلة 


050 بمكنكم إيجاد معلومات عن مؤسسة المرأة والذاكرة على موقعها الإلكتروني : “كصةه. 0/0/0 /:صااط > 
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الثقافات: الهويات والتقاليد والحركة النسوية في العالم الثالث» مدى أهمية هذه 
المنازعات وخطورتها. 

أمَا في الفصل الأول من الكتاب» وهو بعنوان «الثقافات المتنازعة: 
التغريب» واحترام الثقافات» الحركة النسوية في العالم الثالث»؛ فكتبت ما يلي: 

مثلما أن نادراً ما تسرد الفتيات قصص أمهاتهن بالطرق عينها التى ترويها 
الأنيات» فاليا ماتروى الفعات السويات ثقانات امياصن بطريقة تخد 
اختلافاً بارزاً عن الروايات المهيمنة لتلك الثقافات. . . إن إعادة سرد قصة ثقافة ‏ 
أم من وجهة نظر نسوية. . . هي مشروع سياسي. إنها محاولة علنية» وبالاتفاق 
مع الآخرين. لتحذي وإعادة نظر في سردية لا تعود لا إلى فرد ولا إلى «ثقافة 
بمجملها)». بل فى سردية البعض الذين يملكون السلطة ضمن تلك الثقافة. كما 
سكير ايها تحديا شيابها للسردياضه السياسية الأعرى'الدن ‏ حولت وتقكتل فقن 
عرض مشاكل ومساهمات الكثير من الذين ينتمون إلى هذا الإطار. إلى جانب 
ذلك. تعد إعادة الإخبار هذه محاولة سياسية لإخبار قصّة معاكسة تبارز القصص 
السردية السائدة التى تطالب بأخذ الهيكل الكامل «لثقافتنا» و«أمّتنا» لنفسهاء 
وتحويلها إلى نوع خاص من الممتلكات» مستقصيةً أصوات واهتمامات 
ومساهمات الكثير من الذين هم أعضاء في المجتمع القومي والسياسي””". 

نجد من بين مشاريع منتدى المرأة والذاكرة مكتبة لسرد الحكايات» إضافة 
إلن #تركو للتوتيق:وتحلفات دراسية تعن .يرؤاية الحكايات: "كماديت متلط 
الوه يه خلال الموكن الى والمشوواندي على عدودنة 'التماء الكاكياتت 
والناشطات من أواخر القرن التاسع عشر وأوائل القرن العشرين» مثال مَلَك 
خفني 0 ارا وه نوت 05812130 كي يكم 
عرض عصر النهضة بصورة جديدة 2. 
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تُعتبر هدى الصدة» المتمرسة بالأدب الإنكليزي والمقارّن» من بين الأعضاء 
المؤسسين للمنتدى. وقد درّست اللغة الإنكليزية فى جامعة القاهرة سنوات عدة» 
وكان أول عمل لها في مجال التمييز بين الجنسين في مراجعة لعقد الزواج الشائع 
ل ل تح ا لحو ار ل 
هاجر. ارك في 0 ا ف الوقك “أن أول اإصبداو ا للميكلة 
المشار إليهاء أي عام 44١ء‏ دقّقت الصدة في أفكار قاسم أمين» أحد رواد 

عصر النهضة ومن أبرز مناصري تحرير المرأة في ذلك الزمن» وذلك ف فى الجزء 
المعنون «المرأة: منطقة محرمات: قراءة في أعمال قاسم أمين»” الى 
الكقفب.عن الافتراضات: المضمرة فى.عذه المناضزة» الفى كانيع لتومئ إلى 'فكئل 
مشاريع تحرير المرأة في عصر النهضة. وقالت في كتاباتهاء إن البرلمان المصري 
كان يناقش صحة عمل المرأة خارج منزلها (في ذروة أزمة العمالة التي سببتها 
شياسات الحكرطة المبولببرالبة) © .وهذا ما شك ! بالفسمة إلنها موشرا واضهها إلى 
تراجع نحو النزعة إلى المحافظة التي تعود إلى مرحلة ما قبل عصر النهضة. وفقاً 
لتحليلاتهاء يعود سبب الفشل إلى فكرة حصر قضايا التحرير والنهضة في ثنائيات 
ثابتة ومطلقة» مطروحة من التاريخ والواقع المعيش - أي النموذج الغربي والتقاليد 


-879 1 ,1ك 1ه ظالاء 1 11011تزنروط ناته 0 127710175[ :171 :75هء1 :2107271 ,5123131/1- 111102 له ,(1996 ,لإأأوقء حلملا 110502 


]0 لإألواء الملا ان عطا )2 دوع أقتستصطعءط عط1' :ملآ بعا8) مدعلد8 أمع18131 نإ لعتداقصةا حطه لعاتلء ,1924 
.(1993 ملا برعلح 
(69) لقراءة قصة كتابات الصدة في مؤسسة المرأة والذاكرة» انظر : 254 هعمره97» ,8158048 110048 
أملااعء !1711 10 دعطتاعء وسرعط تلن 0 زه 007111711111011 :عجولءاناام 1ن[ 0110 7ء0 © :11 «رثلاء الاع ص1 مك :1ممرء 13/1 
.210-30 .مم ,(2000 رووع (11و1ع0157 لآ مدع تعممك :معتهن)) 19 ركتلة ,كدنم11ه م1 
ولعرض ملخص عن مشروع القصص المروية» انظر: هدى الصدة» (إعادة صياغة الذاكرة الشعبية وهوية 
النوع الاجتماعي : قصّة مشروع2») دراسات المرأة ذ فى الشرق الأوسط. السنة /ا١١».‏ العددان ,)5١١( 51١‏ 
ص ١-7؛‏ ملك حفني ناصف» النسائيات : مجموعة مقالات نشرت في الجريدة في موضوع المرأة المصرية» 
تحرير هدى الصدة» ك'ج (القاهرة: مؤسسة ة المرأة والذاكرة» ؛؛ هدى الصذة» من رائدات القرن 
العشرين: شخصيات وقضايا (القاهرة : مؤسسة المرأة والذاكرة» ١١٠3)؛‏ هدى الصدّة» سمية رمضان وأميمة 
أبو بكرء زمن النساء والذاكرة البديلة (القاهرة: مؤسسة المرأة والذاكرة» 9494١)؛‏ هدى الصذة وعماد 
أبو غازي» مسيرة المرأة المصرية : علامات ومواقف (القاهرة: المجلس الوطني للمرأة» »23٠١١‏ وقد تُرجِمَ 
هذا الكتاب إلى اللغة الإنكليزية» انظر : 12 15ض:ه//! 711هء7/ة عاك ,8152002 11002 لصة تقطن ناخ لسع 
بلعصطه117 101 اأعصناه00) 21هه21ل8 :معتدن)) .7015 2 بلقططفكا ذ1ج8 لإا لعتداقطهتا ,نورماكقط 5 رعمددم17 تتمتاصروط 
.م2002 
(40) هدى الصدة» «المرأة: منطقة محرّمات: قراءة في أعمال قاسم أمين»21 في: هاجر (كتاب المرأة) ؛ 

.1594-١55 ص‎ .)١9917 (القاهرة: دار سيناء‎ ١ 
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المحلية ‏ إضافةً إلى إهمال فكرة تمكن المرأة من إدارة نفسها بنفسها. كما تقول 
إنه قد تمّ خلال عصر النهضة التطرّق دوماً إلى قضية المرأة بما يرتبط بقضايا 
كبرى متصلة بتراجع الثقافة وتجدّدهاء حيث أدى المستشرقون والجهات 
الاستعمارية دوراً بارزاً. كما تم ابتكار الكثير من الأفكار في ما يتعلق بهذه 
القضاياء ردَاً على مثل هؤلاء الغربيين وتحت نظرهم. أمّا في حالة قاسم أمين» 
فتتمثّل هذه العلاقة من خلال التبادل الذي قام به مع دوق هاركورت. وقد وضع 
أمين كتاب المصريين (:«م:امررع5 205) ردأ على انتقاد هاركوت للثقافة المصرية 
والإسلامية وانتقاده لمعاملة المرأة فى ظل هذه الثقافة» فأبدى رفضه لآراء 
هاركورت السلبية» ودافع عن العادات والتقاليد المصرية» بما في ذلك الطلاق 
وتعدّد الزوجات والعزلة» مبرّراً بعضها عبر الإشارة إلى الضعف الذي تعانيه 
النساء العرب (حتى أنه علّق على قبحهن). إلا أن أمين ثار بعد بضع سنوات على 
القيود المفروضة على النساء» ودعا إلى تقدمهن عبر التعلم» وتحرير قيود 
تحركاتهن» إضافة إلى نزع الحجاب, والقيام ببعض النشاطات خارج منازلهن. 

ترى الصدّة أن موقف أمين تشوبه عيوب ثلاثة : 

الأول هو مركزيته الذكورية عندما قرر ما هو جيد ومفيد للمرأة بالاستناد 
إلى منظوره الذكوري الشخصيء وبالنظر إلى المنافع التي يمكن أن يأتي بها 
هذا التحرير المقيّد إلى المجتمع والثقافة المصريين. وبالنسبة إليهاء يتضح أن 
مشروعه التحرّري يقتصر على الطابع الأبوي في مفهوم الأسرة. وهو الطابع 
الذي دافع عنه عبر الإشارة إلى النموذج الغربي للمجتمع الأبوي. 

العيب الثاني هو اعتماد أمين المبدأ الغربي للتقدّم من دون التطرّق إلى 
الأيديولوجيا الاستعمارية المهيمنة التي رافقت هذا التقدّم» ومن دون تحذير 
نفسه وقرّائه من المقياس الذي يفرضه للحكم على الحضارات. وأضافت الصدة 
أن أمين لم يقرّ بدور القوّة في هذا المنظور المعتمد لدى المقارنة بين الثقافات: 
أعنى بذلك موقف السلطة المهيمنة الذي اتخذه دوق هاركورت تجاهه» إضافة 
إلى اين السلطة المهيمنة الذي اتخذه هوء أمين» تجاه نساء مجتمعه. 

العيب الثالث هو إحجام أمين عن إدخال أي تحديث حقيقي على التقاليد. 
ولم يقّده مشروعه التحرّري إلى أية قراءة جديدة للنصوص الدينية الجوهرية» 


سواء أكانت من النصوص المقدّسة أم من النصوص التقليدية الآخرى» كما أنه لم 
يدعٌ إلى أية إعادة نظر في مفهوم العفة» أو قضية الحجابء, أو القاعدة الأوسع 
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لهيمنة المجتمع الأبوي. بقيت هذه المواضيع بالنسبة إليه بمثابة أمور لم ولن يتم 
التباحث بشأنهاء أي أنه اعتبرها من المحرّمات. وفي ظل غياب كل تأريخ أو 
تأطير جديدين للتقاليد المقدسة» نرى أن مشروع أمين مثل مشاريع النهكضة 
عموماًء قد فشل في تحقيق أي انفراج حقيقي. يضاف إلى ذلك أن المقاربة غير 
التاريخية وغير الجدلية للتقليد والغرب». قد حولت مشروع التنوير الثقافي إلى 
مهمة مستحيلة : «ولم يُعِق أمين تقدم مشروعه عبر افتراض الثوابت في الماضي 
تحسيتةه بل إن واد الأمو سوءا عبر كرفو القوايك فى الاضر أيضاء رامق 
بذلك النموذج الغربي الذي أفرط في الإشادة به راق بمثابة المرحلة الأكثر 
تقدما في تطور البشرية. فبذلك غدا مشروعه التنويري مهمة مستحيلة لانطوائه 
فك لقهاك مو ماضن ارو ا ا لال 

في «ملك حفني ناصف: حلقة مفقودة من تأريخ النهضة» في العدد الثاني 
من كتاب هاجر .4)١145(‏ تدرس الصذة أفكار امرأة عاشت في الحقبة الزمنية 
نفسهاء وأثارت غضب كبار الشخصيات من الرجال في عصر النهضة: في ما 
يتعلّق بقضية تحرير المرأة» وتم تجاهل عملها في ما يخصٌ مؤلفات النهضة: 
اننبا حلت عق لاصف لاا 1114 اق والد ملك #لميذا سهان 
اللين الأفعاتي» :وميديقا تله غيدى وكانة عي اول فتاه ف صر متفرع فى 
المدرسة الابتدائية» كما كانت تتعطش إلى قراءة مجموعة الكتب التي في مكتبة 
والدذها:»عملت" يفنا كائبة فى عيفيثة التخريدة ركان اللسرالى القومى الحنيد 
لطفيخ اديه كما لسر يها قن اميد هده من اللخسات التسائئة للعيل 
الاجتماعي». وتوقيت قبل الأوان عن عمر 8# غاماً. 

سلّطت ملّك ناصف الضوء فى كتابتها على أهمية تمكين المرأة» على 
فكين اللبيل أنيزة. ها الك باذ للها الحق في التعلم وفي الحرية الكاملة 
لترسم طريقها نحو التحرر. 

في إطار هذه الجهود المبذولة سعياً إلى تحقيق التحررء وكذلك خلافاً 
لنظرائها الذكورء اعتبرت الحجاب ذا أهمية ثانوية. كما دعت إلى عدم المزج 
بين المظاهر والأمور الأخرى الأكثر جوهرية» وركزت على حرية تصرّف 


)4١(‏ المصدر نفسه. ص ١5١8‏ (الترجمة من عندي). 
(40) هدى الصدة» «ملك حفبي ناصف : حلقة مفقودة من تاريخ النهضة» 2 في : هاجر (كتاب المرأة) 5 
(القاهرة : دار سينا» )2 ص 4 .١1 1١9-٠٠‏ 
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المرأة. وبالنسبة إليهاء ليس لارتداء الحجاب أو نزعه أية علاقة مباشرة بالرجعية 
أو العصرنة. علاوةً على ذلك» شكل تعذد الرّوجات بالنسبة إليها إحدى القضايا 
الأكثر جوهرية نظراً إلى أنها عانتها شخصياً. في الواقع» اكتشفت بعد زواجها 
أن زوجها كان متزوّجاً أصلاً. وكونها قلت من أهمية نزع الحجاب جعلها تبدو 
مشبوهةً فى نظر المصلحين» أمّا بالنسبة إلى المحافظين» فإن انتقادها لمسألة 
تعدّد الأوساف أثار الشّكوك حول ولائها للإسلام والتقاليد. 


رفضت ناصف موقف النهضويين المبني على منظور المنفعة. ومن المثير 
للاهتمام أنهاء خلافاً لغالبية الرجال التجديديين المعاصرين في تلك الفترة» قد 
اكتشفت نموذجاً ملهماً في المرأة التركية لم تجده في المرأة الغربية. وقالت 
خلال محاضرة عامة في العام .»١904‏ موجّهة كلامها إلى النساء في حزب 
الأمَة: «يُعتبر سجن المرأة المصرية فى منزلها فى الماضى أمرأ مؤذياء فيما 
تين الخخرية الع “تتمكم بها الهراة" الأوروبية النوم آمو نالعا ف الى ايد 
نموذجاً أفضل من المرأة التركية المعاصرة» فهي تجمع بين الطرفين النقيضين 
إلا أنها لا تخالف ما ينص عليه الإسلام» إذا هي تصلح لأن تُعتبر مثالا حسناً 
يجمع بين اللياقة والتواضع)””"'. 

وناصف» خلافاً لنظرائها من الرجال» أشادت بجمال المرأة المصرية 
وبطريقة لبسهاء ورفضت الامتثال لمعايير الجمال الغربية يمليها موقف السلطة 
لدى الغربيين. إضافةً إلى ذلك؛ رفضت بشذة الميل السائد الذي يدعو إلى لوم 
المرأة المصرية بشأن رجعية المجتمع المصري» كما رفضت الأيديولوجيا الشائعة 
التى تعتبر الرجل المصري مثالياًء وأنه «يتحمّل» البيئة المتخلّفة المحيطة به إضافة 
إلى تراققفه لتم أل العتصيرية الحى'فى دول مستكواف رقن ترق أ جد الرصه 
محدل حوءا كثير اننن: العسؤولة فى متلق يها الت إليه الأمون ش افيه 
كما اعتبرت أن الآدوار التي واكيها كن سن المخسسيو قاف" اليل البقم كر القن 


(4) انظر محاضرة ملك حفني ناصف أو «باحثة البادية» في: ملك حفني ناصف, «محاضرة في نادي 


حزب الأمّة»2 في: ناصف, النسائيات: مجموعة مقالات نشرت في الجريدة في موضوع المرأة المصرية. وقد 
ترححتثك هذه المحاضرة فى : هك ]ه بودن كه :كه 1ه0 عا وتتنعم0 ,ععله00) مسمكعنا8 لصة صمدعله8 أمع 3/121 
.2285-7 .مم ,(1990 ,171380 :0000 ط) ع 117111 1ك1م ]1 


ويتضمّن هذا الكتاب مقتطفات من كتابات النساء الأولية للنهضة. ومن أجل الحصول على معلومات عن 
صحافة النساء فى ذلك الوقت» انظر : 47214 500120 ,مانن «اصبروظ ارا عاتقااء [ناطا 215 ه!1 17 يممعدظ طاءع8 
.(1994 رذووع]2 لإاأواع الملا علهلا :01 ,مع نكه]ط بنع ل[) وومرط 16 
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ينفرفييا كن توا كلها عاج ظووك اريس ولبمفصيولا يعي كبا انميت 
الرجل المصري بأنه يتبئى نظرة مزدوجة حيال معيارين مختلفين: فهو يُظهر 
احترامه وتقديره للمرأة الغربية» كما يُظهر ازدراءه وامتعاضه تجاه المرأة المصرية. 
علاوةً على ذلك» رأت أن المرأة الغربية تحتاج إلى إزالة الأساطير عنها من دون 
الذمّ بها. واعتقدت أن الولع الأعمى بالغرب» وعدم إدراك الدور الذي تؤديه 
السلطة في ما يتعلق بتقدير الثقافات» إضافةً إلى غياب التقدير الصريح والمتّزن 
للواقع المصري المعيش» لا يقود إلا إلى ١نهضة»‏ مزيّفة. 


أضافت الصذة أن بعد قرن من الزمن» ظل الكثير من هذه الافتراضات 
والثنائيات الخاطئة يسود في الخطابات التي تتناول موضوع المرأة العربية. وفي 
رأيها أن المؤتمر الذي نظمه المجلس الثقافي الأعلى في الحكومة المصرية في 
العام ١4494‏ لإحياء ذكرى مرور مئة سنة على نشر كتاب تحرير المرأة لقاسم 
أمدراك قي (الشاغرةهة جو روعائة عاكمة النوارية 1147 كي لذ وان سد إلى الدزاء 
مهمّة التجسيد والتمثيل لهوية الأمّةَ وتقدّمها. علاوةً على ذلك». تعارض عبارةٌ 
«الأصالة الحقيقية» عبارةً «الحداثة الحقيقية» من دون تفكيك نقدي لتعابير هذه 
الثنائية المستمرة. كما تقول الصذة إن هذه القضايا قد تستفيد من الأفكار السّائدة 
فى مرحلة ما بعد الاستعمار» والمنتشرة في أنحاء مختلفة من العالم. 


ثمّة انتقادان معاصران آخران لقاسم أمين جديران بأن يتمّ ذكرهماء وهما 
يعودان إلى جورج طرابيشي وليلى أحمد. يرى طرابيشي في آراء أمين حول 
حالة المرأة المصرية المسلمة تعبيرا نموذجيا عن الجرح النرجسي الذي تعرّض 
له العرب عند لقائهم الغرب في العصر الحديث”**2. وفي نظره أن لهذا التعبير 
وجهين نموذجيين: رد فعل متمثل بالنكران تجاه فكرة وجود فعلي للجرح» ورد 
فعل آخر متمثّل باعتذارٍ لاحق يؤكّد وجود هذا الجرح. يوجد رد فعل الأوّل في 
رد أمين على دوق هاركورت» وهو رد نفى فيه وجود أي أمر مخز في ما يتعلق 


(45) انظر ما كتبته الصدّة حول المؤتمر في : هدى الصدة» «السؤال الآن : مى يتحرر الجميع.. 
زعا لذ راتسا ؟.»» وجهات نظرء العدد ١؟‏ (كانون الأول/ ديسمبر .)١999‏ ص ١9‏ -51. ولنظرة عامّة أكثر 
حول المؤتمر. انظر لان عفاور ادي ب سكي اقارد خلل انض انوع : القرابة الخيالية 
ات التاريخية لكتاب انحرير 0 الجديد. السنة 5». العدد 0 0 

0 ل ين من النهضة إل الردة غرقات الثنافة العربية فن ضر العولة (بروت ” : دار 
الساقى» )ل ص 4 00 
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بحالة المرأة في الحضارة العربية والشريعة الإسلامية» ما لا يسمح بسوى انتقاد 
محدود لحالة المرأة في المجتمع المصري. كما يعرض صورةً مثالية ومعظمة 
للذات» ويدافع نتشنيلة عترم التقاليد المتعلّقة بتعدد الرّوجات». والطلاق» 
والحجابء والعزلة. أمَا رد الفعل الثاني» فيمكن إيجاده في كتابين وضعهما 
أمين بعد بضع سنوات عن موضوع تحرير المرأة» وهو يشن من خلالهما 
هجوماً على هذه التقاليد المذكورة» ملقياً عليها اللّوم لتسبّبها في حالة التخلّف 
التي وصلت إليها المرأة في مصرء وملقياً كذلك اللّوم على المرأة العربية 
لتسبّبها في حالة التخلّف التي وصلت إليها الأمّة برمّتها. 
ويتطوّر هذا الهجوم ليتحوّل إلى انتقاد لاذع للتقاليد الإسلامية» يبدو في 
ل ا هاركورت في تشويهه سمعة هذه التقاليد. 
وبالتالي» يرى طرابيشي أن أمين. انتهى إلى تبني آراء المعتدي عليه»ء وبدأ 
بالمتطالبة بن ١‏ أوريقة بالؤده وفي التحليل النهائي» انتهى إلى الوم الآراء 
الأوؤومة عمال السمهاتك: والعثاقات: الأسناذسة :و يفول لابين إن علا 
عظكم «الآخرة واسسكان الذاك انك مكس ما هو مطلري» لأنها زر النات 
الدفاع عن النفس التي كانت تسعى إلى تفكيكها في بادئ الأمر. 
عبر المرور بهذه المراحل المتتالية من الاعتذارء وانتقاد الذات» والقبول 
الكامل. بتكا الآخرين» قز «طر نت أن أمين يعرض سلسلة كاملة من ردود 
الفعل التي تبنّاها مفكرو عصر النهضة في ذلك الوقت: 


فمع السلفيين الخلّص صاغ في طوره الأول (المصريون) إشكالية النهضة 
والمواجهة مع الغرب على النحو التالي : كيف لا نتغير ونبقى نحن؟ 


ومع التحديثيين صاغ في طوره الثاني (تحرير المرأة) الإشكالية عينها على 
النحو التالي: كيف نتغير ونبقى نحن؟ 


ومع التغريبيين صاغها في طوره الثالث (المرأة الجديدة) كما يلي: كيف 
نتغير ولا نبقى نحن 0 


يقول طرابيشى ي إن هذا التعارض في الرّدود لم يكن أولاً بسبب عدم أهلية 
لكر عضي الديطنة من الشاجية الذهنية» بل بسبب النتائج الحتمية للحالة 


() المصدر نفسهء ص 8” (الترجمة من عندي). 
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الاستعمارية التي ترغم الشخص على تأكيد هويته كما على تغييرها في الوقت 
عينه - وهي حالة انفصام بحذ ذاتها. إضافة إلى ذلك» حول الاستعمار الغربي 
الثقافات والمجتمعات المستعمرة إلى روافد. وما عسى أن يكون الجرح 
النرجسي إن لم يعن حالة التحوّل إلى رافد وفقدان السيطرة على مساره؟ 


تدقق العالمة النسوية المصرية ليلى أحمدء. فى هذه العلاقة المربكة 
والمبالغة فى حتميتها (8منصتصتعاعلم»07) بين القافة والحشيية: فى الجزء 
الثالث من انها الذي أصدرته في العام ١9197‏ تحت عنوان المرأة والجندرة 0 
الإسلام. إضافة إلى ذلك» هي تظهر كيف أن الأزمة الثقافية المعيشّة تحت نظرة 
الغرب تسيطر على القضايا المتعلقة بالمرأة» وكيف يُخضع الغرب هذه القضايا 
لأهدافه الخاصة. وبالنسبة إليهاء تتبع دعوة قاسم أمين إلى «تحرير» المرأة 
لهواجسه الحضارية» وتخضع هذه الهواجس للفرضية الاستعمارية التي تزعم 
وجود علاقة متأصّلة بين الثقافة المصرية الإسلامية وقمع المرأة: «فقدّموا نقدا 
حاداً عن المسلم. وخصوصاً الثقافة والمجتمع المصري. وفي مسيرة المطالبة 
بتحرّر المرأة» طالب أمين الرجل الأبوي عن حقّ في الواقع بأن يتبع المجتمع 
الإسلامي خطى النموذج الغربي» واستبدال زي سيطرة الرجل ذي الطراز 
الإسلامي بزي سيطرة الرجل ذي الطراز الغربي. لذا قاد أمين هجوما على الثقافة 
والحتت الحدلي: وبق نه فون لمر عونا بذلك الهجوم الاستعماري». 
وتضمّنت التفاعلات العديدة لمطالبات أمين (أكثر من ثلاثين كتابأ ومقالا) 
الأولويات عينهاء وخصوصاً بشأن الثقافة: «لم يكن الخصوم الذين يملكون 
متظورا وطنا بالعترورة فيد الشركة السيافة أكتر مما كان أمين توالا لب 


وتبعاً لهذا المنطق» تطغى الحاجة إلى التغيير أو المحافظة على الثقافة 
المحلية على قضية تحرّر المرأة» وهو ما يقودنا حتماً إلى أحد الاستنتاجَين 
المهمّين التاليين: إِمّا رفض الثقافة واستبدال الثقافة الغربية بها فى حال هدفت إلى 
تغيير وضع المرأة» وإمّا تقليص هذا التغيير أو معارضته م أل التشديد على 
البدائل الثقافية للشخصء والدفاع عنها والمحافظة عليهاء والخياران كلاهما 
عبثيان. وفي الواقع لا تسعى الحركات النسوية الغربية إلى رفض ثقافتها الخاصة 
وتبئي أخرى من أجل الدفاع عن حقوقها. أمّا بالنسبة إلى غير الغربيين» فتمثلت 


(90) انظر : ,ذوع22 لإأتوجء كلملا عله ل :010 بصع حةآ1 بوت 11) «تماعل دز لدع 0 ننه معسته!! لط هلئء.] 
.161-163 .هم ,(1992 
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هذه القضية بهذا الشكل بسبب الربط الاستعماري بين قضايا المرأة وقضايا الثقافة. 
وشجع المستعمرون الذين كانوا معارضين للحركات النسوية في بلادهم معارضة 
قوية الحركات النسوية الأخرى من أجل تشويه سمعة ثقافاتها المستعمّرة وتبرير 
مساعيهم الاستعمارية. واعتبرت أحمد أن المواقف التي اتبعها اللورد كرومرء 
القنصل العام البريطاني في مصر من عام 1887 إلى عام 19461» مثل حي لهذا 
التصرّف النمطي؛ فحتى حين عزم على مهمّته بشأن «التحرّر» في ما يخص مسألة 
الحجاب. حصر تعليم النساء في مصر وعارض مطالبهن في مجتمعه: «هذا 
القائد لحملة إزالة حجاب المرأة المصرية» هو فى إنكلترا عضو مؤسّسء وأحيانا 
رئيس اتحاد الرجال لمعارضة اقتراع النساء. ركان اوم عد للشركات 
النسوية وحسرها في الجبهة الداخلية الموججهة ضد الرجال البيض» ولكن في حال 
انتشرت وتوجهت ضد الثقافات المستعمّرّة» سيتمٌ التشجيع لها بطريقة تخدم 
وتطوّر بشكل كبير مشروع سيطرة الرجال البيض”*". 


لخصت أحمد ببلاغة هذه التلاعبات الاستعمارية للحركات النسوية: 


وحتى عندما ابتكر نشوء الرجل الفيكتوري النظريات في مواجهة الادعاءات 
النسوية. ورفض مع احترامه لمبدئه أفكار النساء ونظرية قمع الرجال للنساء 
وسخر منهاء اتبع لغة الحركات النسوية وأعاد توجيهها في خدمة الاستعمار نحو 
رجال آخرين وثقافتهم. هناء وبسبب دمج لغات الاستعمار والحركات النسوية» 
نشأ اندماج القضايا النسوية بقضايا الثقافة. وما نشأ بالتحديد هو الاندماج بين 
القضايا النسوية وقمعهن وثقافات الرجال الآخرين. وقد استُخدِمّت فكرة أن 
الرجال الآخرين يقمعون النساءء أي الرجال في المجتمعات المستعمرة أو 
المجتمعات خارج حدود الغرب المتحضّرء في خطابات الاستعمار لتبرير تقليل 
قيمة ثقافات الشعب المستعم 650 


وخلال سلسلة المواقف» من الشديدة التحفظ إلى تلك الأكثر تحرّراًء 
وضع هذا الانصهار الاستعماري للقضايا النسوية والثقافية الحدود للكثير من 
المداولات العربية اللاحقة. واضعين الصراعات النسوية ضمن صراعات 
الثقافات» ومنشئين غالباً صورة طبق الأصل عن الخطابات الاستعمارية التي 


(4) المصدر نفسهء ص .1١5‏ 
() المصدر نفسه» ص .١6١‏ 





حصرت الثقافة المحلية وقتدت حقوق النساء بقضايا خيانة الثقافات والوفاء. 
وبالنسبة إلى أحمدء يهدف تحذّي التحركات النسوية الإسلامية العربية إلى 
تفكيك هذا الاندماج» وتقليص المسافة بين مسألة النساء والثقافة الإسلامية 
وتوظيف المقوّمات الأخلاقية والتحررية للحضارة الإسلامية من أجل التخلص 
من الحتمية الثقافوية لهذا الدمج الاستعماري العربية» محذدين محتوياتها 
الأخلاقية المتحرّرة المحرّرة من القيود الثقافية للدمج الاستعماري””:"©. 

تبحث عالمة الاجتماع الجزائرية مارنيا لازريغ في موضوع تلاعب مشابه 
لقضايا النساء من قبل الفرنسيين زمن سيطرة الاستعمار في الجزائر. وتتذكر 
المشهد الشهير في ١١5‏ أيار/ مايو ١454‏ الذي لخص هذا التلاعب» عندما جمّع 
الجنرالات الفرنسيون بعض الجزائريين المندفعين من قراهم لمشاهدة عملية إزالة 
الحجاب المحزنة لبعض النساء الجزائريات من قبل امرأة فرنسية. وعلقت قائلة: 

في الحقيقة سبّب الحدث في ١5‏ أيار/ مايو 1158 الأذى الدائم للنساء 
الجزائريات بتسليطه الضوء على تسييس أجساد النساء والاستيلاء الرمزي عليها من 
السلطات الاستعمارية. وأحدثت ت الضعف في قلوب النساء الجزائريات في وقت 
ظنت الكثيرات منهن أنهن يصنعن التاريخ ويفرضن أنفسهن على عقول الرجال على 
أنهن أكثر من مجرّد رموز للجنس. وفجأةً» كُشفت أجسادهن المعتبرة كرمز الجنس 
أمام حشد من المستعمرين الصاخبين الذين ادّعوا الانتصار على كل النساء 
الجزائريات» وهم منغمسون في تلاوة الأناشيد والهتافات القائلة «تعيش الجزائر 
الفرنسية». لقد قيل الكثيرء وبحق, عن اعتبار تلاعب الجنرالات بقضية يذ الخحات 
رمزاً سياسياً لتفريق المستعمرين عن المستعمّرين أو اعتباره حصن الرجال المحليين 
الأخير للمقاومة ضد الفرنسيين» ضامنين بذلك ملجأ آمناً لقوّتهم الشخصية في ظل 
مجتمع متسلّط. ولكن كتب القليل عن معناه بالنسبة إلى النساء 53 0 


)23٠١(‏ لقراءة آراء ليل أحمد حول ظاهرة إزالة الحجاب. انظر : :دعصده'18 طومف» بلقسطة ذائع] 

الا انتاوء 177 :00) ,طع801010) كء ناا 1م4111 :ع0معء12 طهنل ءا :77 ,.0ه ,52121 تسمقطئتط :مذ «,ذ199 
.(1988 رووعمط 

أمَا لالحصول على وصف ثاقب لمسيرتها الفكرية مع فترة إنهاء الاستعمار والتأنيث» انظر مذكراتها لسيرتها 
الذاتية التى كتبتها بنفسها فى : نزء لهل 5 اتهدرته[[ لمسدءة عل 16 متهن «ره17 :عو ودحوط 8074١‏ 4 ملعسصطك مله .]1 
١ ١‏ .206-07 .ورم ,(2000 بمعامه8 متسعصءط بعلملا جره لح 

1/1 انظ ر : :ع1تملا بوك آ) «مقادء 0 اذ عسره[1 ننم ةعول :5110 ]0 ععتعلانه1 11 رقء21ةآ هنصد‎ )2١( 
110101160 .مم ,(1994 ,ع8‎ 135-75 
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يهدف كتاب لازريغ بلاغة الصمت: المرأة الجزائرية في تساؤل إلى 
استرجاع تفاعلات النساء العنصر الذي أهمل أكثر من أي شيء آخر: «حجز كل 
من العلماء والمسؤولين في الاستعمار والكتّاب وقادة ومفكرين من جبهة 
التحرير الوطني» بِمَّنْ فيهم عالِم النفس فانون» انتشار أفكار النساء التي اختلفت 
عن حقيقة ما يعشنه ويشعرن به)7"*". 

وعلّقت لازريغ على استمرار العلماء» وخصوصاً الغربيين منهم. حتى يومنا 
هذاء على تخبئة الخبرات التي عاشتها نساء الجزائر بنشر القوام الاختزالية 
والتفسيرية للإسلام» في محاولة لفهم قضاياهن» بما فيها قضية فشلهن في 
تحصيل مساواة بين الجنسين بعد عملية التحرّر””''". وقالت لازريغ إن حرب 
التحرّر هدفت إلى تحرير البلاد من الهيمنة الاستعمارية ونجحت في تحقيق ذلك. 
ولم تقدر هذه الأولوية على استيعاب صراعات مصاحبة أخرى. كما شدّدت 
لازريغ على غموض جبهة التحرير الوطني الجزائرية بشأن قضايا الأجناس في 
خلال الحرب» كان فى اعتقادها أن سبب اشتراك المرأة فى هذه الحرب يعود إلى 
صراع سابق تحثّم حصوله بعد الحرب: «اعتبار إدراك الفرق بين النساء والرجال 
على أنه نموذج للتفرقة الاجتماعية لا اختبار للفرق البيولوجي الذي خلقته قوى 
إلهية؛ ليس نتيجة تلقائية للتشدد في عمليات إنهاء الاستعمارء إنما هو ثمرة 
صراع تاريخي يفيض بالنكسات كما بالنجاحات» حسب الظروف»209. 


يحلل البروفسور جوزيف مسعد إدماج قضايا الثقافة في قضايا الأجناس 
بدراسة طريقة استيعابها في النقاشات العربية حول الرغبات الجنسية» وخصوصاً 
زغننات؛ العف الوا هبي واللنياك كيت تعاميل' الونتكووة العوث فى العينة 
النخاضز» تخت .وطأة الاشعمان العريقء مع القيمةالحضداوية الثقافكهم الماضية 
والحاضرة فى مجال الممارسة والتعبير عن بعض أشكال الرغبات الجنسية. 
وق الحك المستاري على هذه التسارسنات:والتعائين حكما ركسا بالشعة إلى 
دلالاتهم التقييمية: «في الوقت الذي هاجم الغرب ما قبل الحداثة الفكرةً 
المزعومة لتمرّس الإسلام في مجال الجنس» هاجم الغرب الحديث فكرة قمع 


)2 المصدر نفسه » ص 0 
(ضت 6 تكن : 05 لنقططه1ا 2 35 11705 01 15خمء عط]' :ععمعنةء]011آ 220 تاقلط تصطع1» ,عع 221آ 13/1015 
.81-7 .مم ,(1988) 1 .20 ,14 .701 ,كعنناى اك تبعل «رو1ععع 41 10 ماعمده 117 


ين 6 انظر : 141 .م ,ماع01 11 1زء 7011[ :24121101 :511212 /0 1100117162 :717 ,13718 
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مادم للحريات الجنسية)». . وفي ما يخص علم تأريخ النهضة» أضاف مسعد 
قائلاً: «في أثناء كتابة التاريخ العربي الكلاسيكي الذي يعود إلى القرون 
الوسطى. واجه هؤلاء المؤرّخون مكتمعاً عربياً قديماً بعادات وممارسات جنسية 
مختلفة من الصعب إدراجها في مشروع وطني عربي معاصر توجّهه المفاهيم 
الأوروبية للتطوّر والتحديث والأخلاقيات الجنسية الفيكتورية»*""©. 

في عمل أرشيفي هائل» قدّم مسعد تاريخاً فكرياً عن التصوّرات 
(165621861055م76) الجنسية للعربء. التى تغقير غالباً أعمال بناء وإعادة بناء 
لتراث أدبي وثقافي متأثر بأهداف. استشراقية وإمبريالية وقومية : 

يُعتبر مشروع بحث وكتابة الماضي مشروعاً لتذكره وتجميعه من المواد 
الموجودة؛ وتحليله تحليلا نقدياً بمساعدة الطرق المعاصرة» ليصبح أساس 
الحضارة العربية المعاصرة. في الواقع يهدف هذا المشروع إلى تحويل هذا الماضي 
إلى حضارة. وبدا الكتّاب المتنوّعون مهتمّين ليس فقط بإعادة إنشاء رأي العرب في 
الماضي حول رغباتهم الخاصّة وممارساتهم الجنسية» لكن أيضاً وبشكل أساسي 
أكثرء اهتمّوا بتحديد كيف يجب على العرب المعاصرين تقييم هذه العصور وهذه 
الرغبات والممارسات. جمع هذا التحصيل بين التقارير التي قدّمها المؤرّخون في 
العصور الوسطى والتي تخطت أعمالهم «عصر الانحطاط»»؛ وأعمال المستشرقين 
الأوروبيين» وقدّم معايير أخلاقية هيمنت عليها وتنوّعت بين القومية والدينية 
والليبرالية والماركسية والتحليلية النفسية والعلمانية والنسوية9 '" . 

تجدر الإشارة هنا إلى أن مسعد يقدم. من خلال جمع هذه المدوّنة عن 
التصوّرات العربية ونقدهاء مساهمة قيّمة جداً إلى التاريخ الفكري العربي 
المعاصر. لا شك أنه ينجح في إظهار تأثير آراء الغرب ومختلف وجهات النظر 
في المعرفة والتقييم»ء إنما يبدو في بعض الأحيان أنه يعمل على حصر 
المواقف العربية في هذا التأثير الغربي. صحيحٌ أن الغاية من كتابه تتمثّل في 
إظهان هذا التاثيزء الأمن الذي يرو إلى حك يعيد التركيق عليه إلا أن المرء::قد 
يتساءل عمًا إذا كان الموقف المحافظ تجاه الأعراف والتقاليد الجنسية» خلال 
مرحلة النهضة وما بعدهاء قد نشأ عن التأثير الاسشراقي فحسب. في الواقع» 


)٠١5(‏ انظر : ,(2007 رووء]8 معدعنطن ]0 تإاتويء كلم لآ :آآ ,معدعتطن) وطم بم ع«قيه ,1125530 .ى امعده ل 
37-3 .مم 
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يقرّ مسعد بميل العرب إلى التسرّع في اتخاذ الأحكام عندما يتعلّق الأمر 
بالمسائل الجنسية» بيد أن اهتمامه الوحيد بقي مركزا على المناقشات الغربية 
والنسخ العربية المستقاة منهاء التي تفترض بروز فئات أنطولوجية عالمية 
مزعومة تخلط بين الذوات والممارسات: «لا يعنى هذا الأمر أن القوى 
المجتمعية» إسلاميةً كانت أو علمانية» لم تصندن ل حازمة في المسائل 
التي تتعلّق بممارسات تشمل فردين من جنس واحد (أو بين فردين من جنسين 
مختلفين)» بل يعني أن الخلط , بد الأفراد والممارسات إلى جانب دمج 
الرغبات الجنسية بالهويات أمران يشكلان ببساطة خطأ وجودياً ومنطقياً (لعلا 
نتكلم على مفارقة تاريخية ل 0 إنما 0 الحظء لا يولي 
مسعد في كتابه أعمال هذه القوى المجتمعية أية أهمية غير استشر اقية» كما أنه 
لا “عستفيضن :فى الآراء العربية» غير الغربية» لناحية الرغبات الجنسية 
رامعا باتو ارا بالإضافة إلى التغيرات المحتملة التى يمكن أن تطرأ 
على هذه الجسائل :حيبي الزهاك والمكاقه والطفتع. وما إلى شالك 

وبالتالى» فإن المقاربة الثقافوية ‏ الاختزالية للمجتمعات العربية كان لها 
نا سل دن ورج حقة رع حا رعيوا بونقيايا بلسي :ولعت هام 
وعلذل تنود العلانة الما مثةه العزفيع كلت المقاية العود كين هن الانقاد اك 
فبدأت إثر ذلك عملية تعلّم قيّمة لناحية استخدام الفئات المحدّدة والفرضيات 
الاعتيادية والاستنتاجات المتوقّعَة. ترخب جانيت أبو لغد فى مقالها المعنوّن 
الجرير السام الكبالما قا عافت 41301 تطهرى ذايعلا (محرقية!إدراكية تا شين بطرع 
قضايا النساء بشكل مستقل عن الجدل القائم بين الشرق والغرب”*''". أمَا روز 
ماري صايغ» فتعمل بدورها عام ١98١‏ في المقال المعنون «أدوار المرأة العربية 
ووظائفها: !| عادة تقييم» على تفخص أثر التيار الاس: ستشراقي في دراسة النساء 
القوييانف المنسلباف»ة بالامتكاف إل ققيانا الشباء فى التعوامى اوعقي 
الواقع» تقوم صايغ في هذا المقال د ان لهذا التأثير: ْ 

أؤلأ» وظطفية الحرتن كلافة كين * للدقاع عن الإسلام في وجه ادّعاءات 
المستشرقين» في جدالات أثبتت أنها مناكفات أكثر مما هي جدالات. وأدّى هذا 


689 المصدر نفسه » ص 1 
)١١8(‏ .51-59 .مم ,(1980) 701.7 ,002211 «برحطهاذ1آ 1ه معمده/1آ عط عمتعنمه1مءء12)» ,لمطع ناآ -ناطى أعمول 


)2 «[12153م م12 ل :معحطده 171 طدعخ 01 25ه1أعصناظ لطهة 5ع1501» بطع لهك 
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الدفاع إلى جعل ا الحكانة الدينية: > القانونية المرأة العريية الميلهة مكانة معاليت 
وبالتالي إلى إهمال واقعها المعيش» بالإضافة إلى التركيز على الماضي بدل 
الحاضرء إنما من دون توسيع معرفة العرب بالماضي بأية طريقة أساسية كانت. 


ثانياًء أصبحت النساء محط الصراع الثقافي المتباين بين الشرق والغرب» 
مع الإشارة إلى أن هذا الموراع نا بحن سيط دن حانظرا طلاة في حين أن 
العرب استوردوه (211260هم6]م). وقد أدَى هذا الانقسام إلى مواقف متباينة في 
ذا تعلق بتاكل النماف “وجوه عن مج زعيان مهيا ريناة هما التجموعة 
التقدّمية والمجموعة الرجعية. يُشار هنا إلى أن هذا التباين حط من قدر المرأة 
وجعلها مجرّد تصوّرات شاملة وغير متمايزة. 


الثاً. ساهم الاعتقاد اليقين بالنتائج المفيدة لعصرنة أوضاع النساء في منع 
قيام دراسة ملموسة تتناول هذه النتائج التي طرأت على القطاعات المختلفة في 
المجتمعات العربية» من المدنية إلى الريفية ومن الثرية إلى الفقيرة» إلخ. . 
في هذا الإطارء» تعترف صايغ وترخب بمعرفة ناشئة تثور في وجه هيمنة 
المصالح والمقاربات الغربية في معنالا مودو اه 0 وفي إطار 
استطلاع تاريخي موجز حول الثقافة لدى النساء في الشرق الأوسط والوطن 
العربي» تشير سينتيا نيلسون إلى ظهور سعي النساء العرب المحدّثات إلى إنتاج 
علمي ذاتي (5ناممعع نم7١‏ 0 


يُعنى مسعى لازريغ الأصلي بإمكانية النساء الجزائريات في إنتاج معرفة الذات. 
وتضيف لازريغ » بصفتها عالِمة اجتماع جزائرية» توضيحاً لكيف أن بعض وجهات 
النظر والفرضيات الاستعمارية حول مجتمعات الشرق الأوسط والوطن العربى لا 
يرال قائمة فى الجامعات الغربية» حت عندما أعيد النظر. في متاهج علومها النسوية 
والاجتماعية. وعند استعراض الأدبيات الغربية التي تتناول النساء موضوعا لهاء 


(١٠٠١)انظر:‏ مضعم «روع 50 معمده/الآ امد 2110016 لصة سكتلة امع 0» ,لمطعندآحناطث ملاع .]1 
101-13 .مم ,(2001) 1 .20 ,701.27 ,ىللاي 
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127-112 .مم ,(1990 برووع81 جاتتءعطلى ]0 تتااوةء كتالآ :ماه ممصقط) 1م10[ طه نك عرلا :11 برأم ناي نوه 1م ج011 
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ا 201115 320 ,ع تدحا انان ,تعلمء0 ,دعناعءمكرعءط عانتعء :71 :اعمط 11001( 11 067021171 ,.0ع ,201:011 مآ تتمعدا 
.1-7 .مم ,(1996 رووع؟ (إأأو1ء0011آ] عدناع 5113 :لال رعوناء53:2) أقدط 1110016 عطا 
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تعمل لازريغ على إظهار كيف أن «الإسلام». سواء أكان في الدين أم في الثقافة» لا 
يزال يشحل النموذج التفسيري الأساسي للاختلاف الكامل بين هذه المجتمعات» 
مع غض النظر» بالعالي» عن واقعها التازيشي. بالإضافة إلى ذلك» تعمل على 
تفخص الأثر المفحم في الدراسة التي تناولت النساء الجزائريات : «كيف يمكن 
للمرأة الجزائرية في ذلك الوقت أن تكتب حول النساء ف في الجزائر في ما سبق أن تمّ 
تحديد مكانها وإمكانياتهاء وفي حين أن تاريخها تالاشى ومواضيعها تجسّدت وبينما 
تمّ اختيار لختها بدلاً عنها؟ كيف لها أن تتكلّم من دون ترداد الأمر عينه؟ . 
فالواقع هو أن دراسة المرأة من وجهة ة نظر ظواهرية ([هعزع2262010همعطم) يختلف 
أيما اختلافٍ عن مجرّد طرح بعض الأسئلة عليها بغية الاستيضاح عن معلومات 
حول خياتهاومعلوفات تو كد مفاهنيها وأنكارنا بحر لي 077 لا شك فن: أن ها 
تقدّمه في كتابها' بلاغة الصمك يشكل علما ظواهريا حت ه0030 70 


يُشار هنا إلى أن الاستقلال من حكم البلدان المستعمرة (الاستقلال الرسمي 
على الأقل» نظراً إلى التدخلات الأجنبية التي لا تزال تؤثّر في المنطقة وإلى تبعية 
هذه الأخيرة) لم يحرّر المرأة من كونها موضوعاً للمناقشة في جداول أعمال وطنية 
قومية. جسدها وحقوقها وأدوارهاء كلها مواضيع تمّ طرحها للمساهمة في إنشاء أُمَة 
ما بعد الاستقلال وفقاً لتصوّر الرجل ووجهة نظره السائدة. في الواقع» استمر النظام 
الذكوري في الهيمنة على المجتمع» وذلك ليس في ما ب بين المحافظين والإسلاميين 


01 انظر : تاعحده/1آ دنه طنححده1آ 2 25 ع مك117 1ه كلتقمءط عط]!' :ععمعنء]1011 220 ممامتستصطء 1» ,عع 1221 
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,.05» ,10115 35ع011150آ 2120 1611550 صم ,لإأطقطه]8 ع20م121 0122012 :طا «روعء1115مه015آ 00102121 ل0طهة مبتطوعة[مطاءك 
.51-0 .مم ,(1991 رووع1 159715117 لآ 1501322 :1101 اماع صتحطه18310) تو تدر 1ه كع 11 أ[مط ع[ دنه 110110 171110 
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المتطرّفين فحسبء كما يُعتقّد في أغلب الأحيان» بل في ما بين العلمانيين 
وَاليسا ايده اكاك كينا أشاريف ندا العلوم السياسية الرقدة مرف با 11 
وكثير من الدول العربية استولت على الحركات النسوية واستغلتها لخدمة مصالحها. 
في الواقع» أعطى هذا الاستيلاء النساء بعضاً من حقوقهن. إلا أنه جعل هذه 
الحقوق مرتبطة باعتبارات النفعية للدولة”*١'؟.‏ بالإضافة إلى ذلكء لا بد من الإشارة 
إلى أن الدول ساهمت أيضاً في قمع الأصوات النسوية المستقلّة» تماماً كما عملت 
معظم الأنظمة العربية التالية للاستقلال على قمع معظم الآصوات المستقلة. إلى 
ذلك» تعمل حاتم في مقالها المعنوّن «نحو تطوّر الخطابات النسوية اللاحقة 
للتيارات الإسلامية المتطرّفة والوطنية القومية في منطقة الشرق الأوسط» على 
ملاحظة المجموعات النسوية المستقلة وشبه الاق الريك العربى خلال 
الثمانينيات» مشيرةً إلى العوامل الكامنة وراء هذا التجدد ف النشاطات الأهلية 
(©355018197) للنساءء ومحللة على نحو انتقادي الخطابات التى رافقتها” " من 
تقييمها الشامل» فيتمثّل في أن الخطانات التصرية السو دع ميد 
الخطابات السائدة التى تتناول نظرية التحديث والقومية والتبعية. إلى ذلك» ترى 
حاتم أن العوامل ال تكمنبوزاء ظهور المجموعات النسوية الجديدة تمتّلت في ما 
يلي: احتضار الحركة النسوية الدولاتية التي فقدت رصيدها مع فقدان رصيد الأنظمة 
مابعدالثورية؛ عقد الأمم المتحدة للمرأة +105 علوءء 'قهه6جآ< لعانمتا) 
(«عصده10» الذي أثار الاهتمام بمسائل المرأة ووفر لها كل الدعم؛ صعود التيار 
الإسلامي والمخاوف التي تسبّب بها بين النساء اللواتي عارضنٌ القيم المحافظة 
لهذا التيار الإسلامي إلى جانب وجهات النظر المتشددة والصارمة في ما يتعلق 
بالجندر؛ ظهور عدد من الباحثات في مجال العلوم الاجتماعية ونشر المجلات 


(5١١)انظر:‏ :صم نامعتلهيةءطنآ امعناناهط لص معلمء0 جره 5عدعنامع5ز0آ سقنام رع 18» بمسعله11 .1 ع3 
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والصحف الثقافية التى تُعنى بقضايا المرأة» معلنةً ظهور شكل جديدٍ من الوعى 
الخاصٌ بالجندر. في المقابل» ترى حاتم أن هذه الجهود لم تؤدٌ إلى انقطاع 
حقيقي عن الخطابات الذكورية المتجذرة حول قضايا المرأة. في هذا الإطار» 
تحدد حاتم ثلاثة أنواع من الخطابات الذكورية. 


أولة يؤيد الخطاب التحديثى ‏ القومى (0556امء015 2860021156-أمنطمعلمم) 
تدرا جدود ومتيجاً على صعيد حقوق المرأة وأدوارهاء مع الحفاظ على 
السيادة الذكورية في العائلة والعمل والنظام السياسي» وبالتالي تبقى الهيمنة 
الذكورية بلا منازع. لا بد من أن تتم عصرنة الإسلام هنا إنما يجب أن يحافظ 
وبالرغم من إلقاء الضوء على النساء المدنيات اللواتي ينتمين إلى الطبقة 
المتوسطة» فإن هذا الخطاب يدّعي تأييده تحرّر المرأة الكامل. في هذا الإطارء 
تخد التساء 'الواطتنات. المحافظات والتشاء المشافظانت: اللواق: يتتمية. إلى الطبقة 
المتوسطة اقتراحات هذا الخطاب نوعاً من الاعتداء على الإسلام. أمّا حاتمء 
فترى أن هذا الخطاب يتطوّق إلق بعض قضايا المرأة لكن على نحو محدود. 

ثانياء يربط خطاب التحرير الوطنى (0156010156 0210221/1156181002) بين 
الصراع من أجل التحرير وضرورة المحافظة الثقافية. في الواقع» يتقدم هذا 
الخطاب من المرأة بطلبَيْن متناقضّيّن هما تأدية أدوار جديدة في المجتمعء 
والحفاظ على نظام القيم والأعراف التقليدي على حدّ سواءٍ في الوقت نفسه. نجد 
هنا أن مسألة المساواة قد تأجّلت» فيما أصبحت ميزات المرأة محدودة جذاً. 

ثالثاًء يتطرّق خطاب التبعية (0156011156 'ا6ه0656206) إلى اللامساواة بين 
المرأة والرجل» بيد أنه يربط هذه المسألة ويُلحقها بالتبعية الاجتماعية 
والاقتصادية الأشمل للبلاد. بالإضافة إلى ذلك» يلقى هذا الخطاب الضوء على 
المذنبين الأجانب - وغالباً ما ينتمي هؤلاء إلى الغرب - الذين يشكلون سبب 
هذه اللامساواة وينتزعونها من نظام الهيمنة الذكورية المحلي. 

إلى ذلك» ترى حاتم أن ما نحتاج إليه يتمئّل في التفكير الأعمق في 
تأثيرات هذا النظام المحلّي؛ وتحليل مظاهر اللامساواة في حياة المرأة 
الشخصية والعائلية» إلى جانب إعادة النظر في مفاهيم التحرير والتغيير والثقافة. 
وفي إطار خطابات المرأة الجديدة» تقر حاتم بوجود الصعوبات عينها التي 
تصادفها المجتمعات العربية عامّة: «لا شك فى أن الصراعات الأيديولوجية 
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الراهنة بين الحداثيين غير الموثوقين (الذين فشلوا فى تطوير الأجيال الصاعدة 
يقولون إن في الدين الإسلامي حلا لكلّ هذه المشاكل) تصعّب عملية تطوّر 
خطاب مستقل؛ فالخيارات السياسية والأيديولوجية التي يتقدّم بها هذا الصراع 
تُعَدَ مفاهيم قديمة ومبتذلة» وأدواراً لا يمكن أن يتوقع المرء منها أي حلولٍ 
جديدة. من هناء تُعَدَ أزمة الخطابات النسوية العربية انعكاساً للأزمة الحقيقية 
التي تواجهها المجتمعات في الوطن العربي)”257. 


من بين الأصوات الأكثر جرأةً التي تطرّقت إلى موضوع تاريخ الثقافات 
الرسمي» نذكر صوت إيلا حبيبة شوحاط التي تعرّف نفسها بكونها «يهودية إسرائيلية 
ا ل ا 0 في الواقع» يطل اضؤتها الى وده النسخة الصهيونية 
لتاريخ الثقافة اليهودية» هذه النسخة التي تتقدم بها الدولة الإسرائيلية وتدافع عنها. 
يظهر تاريخ الثقافة اليهودية في هذه النسخة محصوراً في مكوّنه الغربي» كما أن قيمه 
ومشاريعه لا تحمل سوى طابع أوروبي بحت. وجد اليهودٌ العربٌ أنفسَّهم خارج 
التاريخ الرسمي - ثقافاتهم ولغاتهم وذكرياتهم» كلها أمور تمّ إهمالها أو الحط من 
قدرها باعتبارها رجعية ومثيرة للشفقة ورديئة وتافهة لا قيمة لها. بالإضافة إلى ذلك» 
وجدوا أنفسهم مصئّفين (يهود شرقيين) محتقّرين ومحرّجين ينتمون إلى اليهود في 
أوروبا القديمة» «الشرقيون» أو «السود» في إسرائيل لا يسعهم سوى الخضوع 
لاستعمار اليهود الغربيين الحصفاء. وتعمل شوحاط. في مقالها المستجد المعنوّن 
«ذكريات محظورة ورؤى الشتات: يهود كولومبس وفلسطين والعرب». على 
وصف ظاهرة التمييز الثقافي هذه على النحو الاتي: 


قامت الروابط الثقافية والتاريخية القوية» التي تشارك بها اليهود في الشرق 
الأوسط مع العالم المسلم العربي بشكل أقوى في الكثير من المجالات من تلك 


.50 )المصدر نفسهء ص‎ ١0 
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التي تشاركوا بها مع اليهود الأوروبيين» بتهديد مبدأً الأمَة المتجانسة التي 
ارتكزت عليها الحركات القومية الأوروبية. وكجزء لا يتجرّأ من التضاريس واللغة 
والثقافة والتاريخ في الشرق الأوسطء هدّد السفارديم أيضاً الصورة الذاتية 
للإسرائيليين الأوروبيين التى تعتبر نفسها امتداداً لأوروبا وأنها «فى» الشرق 
الأوسط وليست امنه). يت خوفهم من انتهاكات الشرق على لقب عمد 
الكيان الإسرائيلي إلى قمع الطابع الشرق الأوسطي لليهود السفارديين كجزء من 
السعي وراء غربنة الأمّة الإسرائيلية ووضع حدود واضحة بين اليهود باعتبارهم 
غربيين» والعرب باعتبارهم شرقيين. ولطالما وُصمت العروبة والشرقية بأنهما أمر 
شيطاني وجب نزعهء الأمر الذي شكل حالة دُفع فيها اليهود العرب إلى اعتبار 
اليهودية والصهيونية مترادفتين» واليهودية والعروبة متضادتين. . . لذا اتخذت 
إسرائيل على عاتقها «تطهير» اليهود العرب من عروبتهم وتحريرهم من «خطيئتهم 
الأساسية» لانتمائهم إلى الشرق. . . ولاحظ اليهود من شرق أوروبا الذين هُمشوا 
دائماً هناك رغبتهم في أن يصبحوا أوروبيين» ومن المضحك أنهم فعلوا ذلك من 
الشرق الأوسط»ء وهذه المرّة من جهة اليهود الشرقيين بناءًَ على خلفيتهم التابعة 
لشرق أوروبا. لذاء بذل الكيان الإسرائيلي جهودا منهجية لقمع الهوية الثقافية 
السفاردية ‏ المزراحية. . . وعلى الرغم من تحؤلاتها الواضحة منذ تقسيم 
فلسطين. أظهرت الثقافة الشعبية السفاردية على عكس ذلك حوارهاء النابض 
بالحياة والكتابة مع الثقافات الشعبية العربية والتركية والإيرانية والهندية'؟'". 


بالنسبة إليهاء لا يمكن المبالغة فى الأهمّية السياسية التى تحملها أدلجة 
التاريخ الثقافي: «يملك تصوّر الشرق والغرب انعكاسات مهمّة جذاً على زمن 
«عملية السلام» هذا. ويعود ذلك إلى أن هذا التصوّر يتجنب موضوع الأغلبية 
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في إسرائيل لكونها تشكل جزءاً من الشرق الأوسط - المواطنون الفلسطينيون في 
إسرائيل بالإضافة إلى اليهود المزراحيين واليهود السفارديين؛ في الواقع. لا 
يتضمّن السلام ‏ كما يُعرّف اليوم ‏ ديمقراطية حقيقية من حيث التمثيل المناسب 
لمواط وم كو لاون حية نت «افرقيات علبي والسدابا و لابه يمن 
الدولة الال 37 


بالتالى» يُعَدَ الطعن فى .هذا التصور أمزاً فى غاية الأهمية. تقول شوخاط إن 
الإذواك الوافق»والؤاقم :لهذ اللشافة الغرية -المتدركة'وتارية البهرة والمسلهين 
والسسييق يمكةه لل نكن أن شك أشاسا'متيها لرخلة بعك واعدة حجن 
السلام في منطقة تأذت أيما أذى بسبب الانقسامات الأيديولوجية التي ساهمت 
في تغذية السياسات العنيفة» بالإضافة إلى اندلاع حروب لا نهاية لها. إلى ذلك» 
تصف شوحاط تورّطها الفكري والسياسي بهذا الطعن: 


في الاجتماع الأول من نوعه بين الممثلين عن الحزب المزراحي ومنظمة 
التحرير الفلسطينية الذي عُقد في الموقع الرمزي في مدينة توليدو في إسبانيا عام 
8 شددنا على أن يكون الهدف وراء السلام الشامل أكثر من استقرار الحدود 
السياسية؛ وأن يتطلب محو الحدود الثقافية الشرقية/ الغربية بين إسرائيل وفلسطين 
وبالتالي إعادة وضع خريطة للهويات القومية الإثنية ‏ العرقية في وجه الندوب 
العميقة للتقسيم المستعمر. وهكذا يمكن لدراسة نقدية للتواريخ القومية أن تفتح 
مجالا ثقافياً للعمل ضد الذكريات المحرّمة» وتعزيز الرؤى الممتدّة"١""'‏ . 


لا يزال الوطن العربي يقع تحت عبء صراعات السلطة التي تنشأ داخل 
البلاد وفى ما بين بلدٍ وآخر. تجدر الإشارة فى هذا الإطار إلى أن الأيديولوجيات 
والرؤاياك القيافة اللحهيزية والفتعرل: والمييية قن امتتقطاب :ليث على ارق 
من ذلكء. لا يزال هنالك بعض الأصوات المعارضّة التي تقاوم هذه النزعات 
وتقف في وجههاء حتى لو اقتصر الأمر على الطعن في بعض الروايات السائدة. 
فهناك عملية تعلّم تطوّرت على الرغم من كل الفوضى الفكرية والوجودية 
المنتشرة. إلى ذلك»؛ أَدَت التجارب المُرّة إلى خلق نوع جديد من الحكمة. قد لا 
تتمكن هذه الأخيرة من القيام بالكثير في الوقت الراهن» إلا أنها قادرة بلا أي شك 
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على تقديم بعض الوضوح وسط كل هذا الغضب واليأس. تقوم مساهمة المرأة في 
هذه الحكمة على الوعى المتزايد حول سياسات الحداثة والأصالة والتراث. ولأن 
العراة لطالها شكلف هرك ا وأساينا لليوية والتطروواقيير امار حمق 
حياتها وظروفها وقواها في خلال القرنين الماضيين» من شأنهما إضافة تعقيدات 
كير إلن رواياك الكاتة والتوى 1 الاباوية فى المتطقةة وحن فئليات 
الكدزابة زاتسة لمكن ان كلقن الاك المرستسي الوصرة اليكروية والقود 
التنظيمية لمظاهير التحداثةء .على الهامئشين العام والتخاص للحزية التى باتت ممكنة 
بفضل الحداثة فحسبء, بل على أشكال الحياة المنزلية التى أدخلتها جداول 
التتحديق الوظية أيقاً.. يمك أن ركنن ذللف عن اتفاتة الامهارات مره الخرت 
العصري» وذلك حتى في وسط الإسلاميين المعاصرين”""“. في هذا الإطارء 
يقدّم النقد النسوي العربي فرصة قيّمة لإعادة النظر في جميع هذه المفاهيم التي لا 
تسيطر على السياسات الجندرية فحسب» بل على سياسات الوطن والجماعة أيضا. 


سادساً: تعميق النقد والدعوة إلى الديمقراطية : 
المطالبة بمقدّرات الفرد النقدية 


تشكل أعمال المفكرين التي تمّت مناقشتها في هذا الفصل الدليلَ الأوضح 
على نضج فكري وسياسي. والالتزام في عمل نقدي موجه إلى الداخل» نحو 
طرق تفكير وعمل في زمن ما بعد الامتتعماز يدل التركيز على الآخر 
المستعمرء كما كانت الحال خلال الصراع المناهض للاستعمار. شهدت العقود 
التي تلت الاستقلال ثورات لإسقاط أنظمة الحكم القديمة» بالإضافة إلى 
التشديد على الهوية الوطنية والجهود المبذولة» بغية إنشاء اقتصاد وطني 
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ومشاريع تهدف إلى توفير التماسك الوطني والعدالة والمساعي الهادفة إلى إنشاء 
مؤسّسات عصرية» ونشر القراءة والكتابة» وتعميم الثقافة» بالإضافة إلى 
محاولات التوحيد فى سبيل الوحدة العربية. فى المقابل» لا شك فى أن 
التخلات والتاتيرات القزية التستميزة التي 5 المصالح 0 
والاقتصادية» بالإضافة إلى إنشاء دولة إسرائيل» أضافت إلى هذه المهمات 
الكثير من الصعوبات؛ فالحاجة إلى مواجهة الآثار السلبية التي تنجم عن هذه 
العوامل من جهة؛ وضرورة إنشاء بلد أو وطن جديد من جهة أخرىء أمران 
ساهما في فرض بعض الأولويات على غرار القوّة العسكرية والأمن على 
حساب الحرّيات المدنية. بالإضافة إلى ذلك.» ساهمت هذه الضرورة الملخة فى 
سج غيل تن الرمقية اللدقافية الى لاقني المعارفة الا بلق انهل 
العوامل ساهمت في زيادة فرص استغلال السلطة. 


في هذا الإطارء أدّت الصدمة الناجمة عن نكسة عام 1957 إلى إدراك 
الحقيقة المّرّة؛ حقيقة أن أخطاءً جوهريةً ارتُكبّت خلال تنفيذ هذه المشاريع 
التالية لمرحلة الاستعمار. استمرّ بعض العرب في اعتبار حكوماتهم وزملائهم 
المواطنين ضحايا لم يرتكبوا خطأء إنما لا شك في أن طرح أسئلة أساسية حول 
الأفكار والسياسات أصبح أمراً ملحا بالنسبة إلى الكثيرين. واتخذت ردود الفعل 
أشكالاً مختلفة؛ ففي بعض الحالات» استأثرت بعض القوى الثورية المتطرّفة 
بالحكم ‏ منهاء على سبيل المثال» حركة الضباط الأحرار في مصرء وحزب 
البعث العربي الاشتراكي في كلّ من سورية والعراق. إنماء لسوء الحظء أثبتت 
هذه لقوق أنهاء اعت فمها مق الانظوة الف ملك مجلياء لكيه فى زا الخر يي 
شاحجه يان الما اكه اق تعريو القبر الاسافنى كبن امج الاقم 
العلياتية والقرية 'فنى المقانل .يرق علد “من المفكريق ' أن الانعهابة المكمرة 
الوحيدة تمئّلت فى الوكدكلة النقدية للأفكار والممارسات السائدة لغاية يومنا 
هذا ونا قبي كذكت العائدة إليهم وإلى زملائهم المواطنين وحكامهم. بالإضافة 
إلى ذلك» شكلت القومية الرومانسية والهوية الجوهرية والتفكير الأيديولوجى 
واللاتاريخى والأصالة الأسطورية والاستبداد السياسى» النقاط الأساسية 0 
إعاذة"النظر التعذية لللقة كما تسعى إلى كانه فى هذا الكنات: ْ 


وعلى الرغم من ذلك» لم ينحصر التفخص الذاتى (دمناءع1]ء 561 فى 
هذه المسائل» بل امتد أيضاً ليطاول زمن ما قبل الاستقلال وحركة النهضة. 
أصبح من المهم فهم أسباب فشل النهضة في تنفيذ عهودها من جهة» وإدراك 


١1 / 


كل ما منعها من إكمال مشروعها التنويري من جهة أخرى. علاوةً على ذلك» 
أصبح من المهمّ كذلك إعادة التواصل مع هذه الحركة بعد انقطاع دام فترة 
طويلة؛ وإعلان أنها لحظة أساسية بالنسبة إلى الفكر العربي المعاصر؛ والعمل 
من أجل ضمان استمراريتها. في أواخر القرن العشرين» بينما تضاءلت هوامش 
الحرّية» كان لا بذ من السعي إلى استلهام تلك النزعات الأوّلية للتساؤل 
والجدل الحرّ والبناء عليها لإكمال مشاريعها التنويرية: إنه لتحد مذهل وسط 
جوٌ من الهوان والقمع والألم. في الواقع. لا شك في أن الطلب الأكثر إلحاحاً 
لهؤلاء المفكرين في مرحلة ما بعد العام /1 قد تمثل في إعادة منح الشعب 
الكفاءات النقدية» بالنظر إلى صراع طويل الأمد يهدف إلى التنوير على 
المستويين الثقافي والسياسي على حد سواء. تجدر الإشارة هنا إلى أن تلك 
المشاكل اتّخذت طابعاً سياسياً قبل كلّ شيء» وقد نجمت أساساً عن القمع 
وغياب الديمقراطية. فبالنسبة إلى هؤلاء المفكرين» شكلت الثقافة نطاقاً حيوياً 
للنقد والجدال العام من جهةء ومنبراً إعدادياً للمؤسّسات السياسية من جهة 
أخرى. إلى ذلك» يشكل التفكير النقدي الذاتى واستعادة الماضي النقدية إلى 
جانب التفكير النقدي بالغرب أموراً ضرورية لتخطي هذه الأزمة. . 

لم يكن الطلب على النقد محصوراً في هؤلاء المفكرين؛ إذ هيمن هذا الطلب 
على نطاق واسع من الساحة الفكرية العربية التالية لعام /1951. كما شكلت 
اهتمامات النقد موضوعاً تطرّق إليه عدد كبير من المؤتمرات والمنشورات» حيث 
تمّ طرح هذه الاهتمامات من وجهات نظر مختلفة بمستويات متنوّعة من الدقة 
والانتظام. يتفخص الفصل التالي ثلاثة مؤتمرات أقيمَّت على التوالي في الأعوام 
١‏ و995١‏ و985١‏ من أجل مناقشة الأزمة الثقافية السائدة فى تلك المرحلة» 
بأبعادها التاريخية والمفاهيمية النظرية والسياسية والدينية والاقتصادية. بالإضافة إلى 
ذلك» يعمل الفصل التالي على طرح التقييمات النقدية لهذه الجدالات من وجهات 
نظر مختلفة. نُظهر إحدى الدراسات التى تناولت تلك المناقشات استمرارية 
أيديولوجيا المُطْلّقات 00 التي وصفها العروي؛ فمفاهيم 
التراث والأصالة والمعاصرة هيمنت على سنوات طويلة من السبعينيات 
والثمانينيات» وهو ما حجب الناحية السياسية للأزمة» وأفسح المجال لأسئلة 
الهوية لتطغى على أسئلة التفكير النقدي. وها هي المناقشات توضح استمرارية 
تلك الأيديولوجيا وتحديات النقد. 


١18 


قراءات ماركسية ومعرفية ونفسية؛ من المؤتمرات 
الكبرىء حول التراجع الثقافي والتجديد والأصالة 


شكلت الهموم الثقافية التي شغلت المفكرين الكبار في النصف الثاني 
من القرن العشرين محور بعض أهمٌ المؤتمرات العربية في هذه الفترة» مثل 
مؤتمر القاهرة في العام ١91١‏ حول «الأصالة والتجديد في الثقافة العربية 
المعاصرة»» ومؤتمر الكويت في العام ١4914‏ حول «أزمات التطوّر الحضاري 
في الوطن العربي»» ومؤتمر القاهرة في العام ١485‏ حول «التراث وتحديات 
العصر في الوطن العربي». في الواقع»ء طغت على هذه المؤتمرات مسائل 
الأصالة والخصوصية والهوية والتراث والمعاصرة والتجديد الثقافي والانفتاح 
والأزمة والتقدّم والتخلّف. بالإضافة إلى دور الدّين والسياسة والاستعمار. 
وقد ساهم مفكرون بارزون في هذه المؤتمرات بصفة مشاركين أو معلّقين. 
وشملت تعليقاتهم الطرق التي تعالج بها هذه المسائل وأساليب التفكير التي 
نيجت :مق نخلالينا. 


أولاً: مؤتمر القاهرة :1١91/١‏ 
«الأصالة والتجديد فى الثقافة العربية المعاصرة» 


نظمت المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم (أليكسو 4:80 -41:85050 
نل نصدع 01 عالتامعنه5 لص ,21م نان ,لهممتادعءن 80 عدودع.1) . التى أسّست فى 


العام 2191١‏ مؤتمرَ القاهرة حول «الأصالة والتجديد في الثقافة العربية المعاصرة» 
(291). وغطت وقائمَ هذا المؤتمر مجلةٌ الآداب البارزة في ذلك الحين» 
وقرضيف: الهذفيق الأساسيين اللذين وق كينا مظوى الموتي "42 الهف الأول مو 


)١(‏ أنشأ المفكر اللبناني سهيل إدريس )3٠١8-1970(‏ مجلة الآداب عام ١907‏ في بيروت» لتعزيز 
دور الكتّاب والناقدين الأوفياء لمجتمعاتهم والمنفتحين في الوقت عينه على العالم. وهدفت المجلّة إلى تعريف 
القرّاء العرب على الأدب المعاصر لعالمهم» وفتح المجال أمام الأجانب للحصول على معلومات وافية عن هذا 
الأدب. انظر : «الافتتاحية»» الآداب» السنة »١‏ العدد ١‏ (9057١)؛‏ فقد جذبت انتباه الكثير من الوجوه البارزة 
في الأدب العربي آنذاك. وقدمت المجلة أيضاً ترجمات لعددٍ من الأعمال الأدبية. ويحَرّر المجلة الآن سماح 
إدريس » نجل مؤسسها سهيل إدريس. 


١ا/ا‎ 


تحديد العناصر التي يشعر العرب من خلالها بأنهم لا يزالون ينتمون إلى وطن 
محدة وق محددة وبطبع محدد. والهدف الثانى هو مناقشة كيفية وجوب تفاعل 
هذه العناصر مع ثقافة العصرء والمسائل التي قد تنشأ نتيجة هذا التفاعل معها. 


وقد عرض مراسل المجلة المواضيع التي اختارتها اللجنة المنظمة للمؤتمرء 
وهي: الأصالة والتجديد وخصوصيات الثقافة العربية» وموقع هذه الثقافة العربية 
في عصرنا اليوم» بالإضافة إلى الأصالة والتجديد في الشعر العربي والرواية 
والمسرح والكتابة وأدب الرحلات واللغة. وهو برنامج طموح لم يعالّج جيداً من 
قبل بيروقراطيي الجامعة العربية الذين لم ينجحوا في جذب المساهمات التي 
تسمح للمؤتمر بأن يعطي المواضيع السابقة حقّهاء وفقاً لما نشره المراسل”". 


ففي الإجمالء لم تقدّم سوى ثماني أوراق» نوعية بعضها رديئة جداً. وقد 
نُشرت ست منها في الآداب”". وأضاف المراسل أن البرنامج كان مخيبأء نظراً 
إلى أهمية هذه المواضيع بالنسبة إلى الفكر العربي المعاصر بصورة خاصة» 
إلى المواطتيق العرث يضورة غاقة وقال آيهنا إن"مسائل :الأصنالة والتجدين 
تمّت مناقشتها مراراً وتكراراً على مدار السنوات السبعين الماضية» وقد اكتسبت 
معطت قتا فنا تعد هويدة /نقية "١‏ المن اجخزت العضه عن العت عن معنن 
لآنفسهم ولمكانهم في هذا العالمء ب متمردون على كل ما أذَى إلى الهزيمة 
وفاقم صعوبات الانتماء. وبالتالي» أصبحت مسائل الأصالة والتجديد أحد أهمَّ 
هواجس الثقاقة العربية. وأضاف المراسل أن ثمّة عنصراً آخر أدَى إلى مفاقمة 
الانهماك بالأصالة» وهو تعدّد تحوّل المفكرين العرب من منحى فكري إلى 
آخرء كأن يتحول عن الوضعية إلى الوجودية» وعن المحافظة إلى الماركسية» 
وفكذا دؤاليك” .وقد طرختث هذه البعولات يعدن الأقكالنانت؛ مدل هل 
من جوهر لنا؟ هل يتغير هذا الجوهر شكلياً ويحافظ على مضمونه؟ ما هي 
طرعة علاففةا بالماض: 5 ما علؤاقسا بالتعانانف الأخرس؟ من تحن أولماة1؟ 
وأفاد أن الجمل العاطلفية اطع أذ توفْر إجابات شافية لهذه الأسئلة الملحة 
لأنها تحتاج إلى توجيهها بجدية» لكن للأسف لم يفلح هذا المؤتمر في تحقيق 


./860 875 ص‎ .)١91/1١( 1١ الآداب» السنة 19» العدد‎ )١( 

(*) المصدر نفسهء ص 7-/31. 

(5) الجدير ذكره أن تحولاً كهذا ما زال يحدث؛ فقد كان بعض المؤيدين الحاليين للتعصّب الإسلامي 
يؤيدون سابقا الحزب اليساري. 


١م‎ 





هذه النتائج. في الواقع» لم تكن بعض المساهمات جيدة لكن بعضها الآخر كان 
مشوّقاًء وسأناقشه باختصار هنا. 


١‏ شكري عيّاد : الأصالة كبحث عن معنى للذات ما بين التراث والعصر 


في مفهوم الأصالة والتجديد والثقافة المعاصرة» شرح الناقد الأدبي المصري 
شكري عيّاد أن مفهوم الأصالة أصبح بارزاً في أواسط الخمسينيات من القرن 
العشرين”"". والأجيال السابقة؛ لاسيما في العشرينيات والثلاثينيات من القرن 
نفسهء عرفت مفاهيم القديم والجديد والتقليد والابتكار. وأفاد أن ما وصلت إليه 
هذه المفاهيم هو نوع من الذاتية على الصعيدين الفردي والوطني. وبقي التحدي 
في جمع هذين الصعيدين قائماً؛ فقد سعى الكتّاب إلى التعبير عن أنفسهم كأفراد 
لكنهم شعروا في الوقت عينه بأنهم يواجهون ثقافة غربية تجتاحهم» فاحتاجوا إلى 
ترسيخ أنفسهم في تراث خاص بهم. خصوصاً أنهم اعتبروا أن ثقافة العصر الغربية 
لم تشجّع نمو الفردية (41101021149م)» فعبّر مفهوم الأصالة عن البحث عن 
الذاتية. واعتمد كتّاب العشرينيات والثلاثينيات موقعاً توفيقياً بين القديم والجديدء 
عبر العودة إلى التراث وعبر انتقاء تلك العناصر التى عرّزت أساليب التعبير 
(6551149م») الخاصة بهم من العصر الحالي؛ فما سعوا إليه هو «الصدق». ومع 
تعدّد التيارات على الساحة الأدبية الغربية» بات من الصعب المحافظة على هذا 
الموقف بسبب تعدد عناصر العصر وتناقضها. ومع انتشار التيارات المختلفة» 
ظهرت الحاجة إلى وضع مقياس معيّن للأصالة. ومن هنا ظهر مصطلح «الأصالة» 
فى أواسط الخمسينيات من القرن العشرين. لكن عبّاد أضاف إنه إن كان تركيز 
الحم الحالي هو على التقليد والابتكار أو على الأصالة والتجديد» فإن الجميع 
يسعى إلى إيجاد ذاتية خاصة في ظروف تغلغل المؤثرات الغربية. 


؟ - محمد مزالي: الأصالة كعودة خلاقة إلى الذات وأساس للانفتاح 
على العالم وتحدياته 
بالنسبة إلى العالِم التونسي محمد مزالي؛ حان الوقت» بعد الكفاح ضد 
الاخدلال الاستعماري» الشبال"انفسنا عن هويعنا ومستقيلنا!: من تسو تحديدا؟ 
(5) انظر: شكري عيّادء «مفهوم الأصالة والتجديد والثقافة المعاصرة»» الآداب» السنة 219 العدد 


١‏ »؛» ص”-0. 


١ 





ماذا نريد أن نصبح؟ وما يجب أن يكون دورنا في العالم؟ وهو يعطي في 
دراسته «الأصالة والتفتّح» الإجابات التالية'': نحن شعبٌ دينه الإسلام ولغته 
هي العربية؛ شعب ينظر بطريقة ديناميكية إلى مستقبل تسوده الكرامة والعدالة 
والسلام والأخوّة. في هذا الوطن العربي الكبير الواقع بمعظمه على شاطئ البحر 
الأبيض المتوسّط» نواجه تهديد الإمبريالية والصهيونية» ونجد أنفسنا في عالم 
تهدّده حرب نووية وأشكال تلوّث متعدّدة. علينا أن نقرّر: إما أن ننسحب 
خاسرين ومهزومين وحاقدين» وإما أن نواجه عالمنا بصدق وعدالة معتمدين 
على قيمنا المعنوية والروحية» وباحثين عن الإلهام في إرثنا الذيني والفكري» 
الذي هو إرث علينا أن نوجّهه بروح خلاقة كما فعل أسلافنا سابقا. بالنسبة إليه 
الأصالة هي العودة الناقدة والخلاقة إلى الذات من أجل دعم قوّة هذه القيم 
والبناء عليها من أجل الانفتاح على العالم. والأصالة هي أيضا إصغاء ذكي لروح 
العصر ووعي معطياته» نظراً إلى تفاعل مثمر معه من دون استسلام ومن دون 
عقدة نقص. 


وأضاف مزالي أن الأصالة هي الحفاظ على جوهر الهوية» والتناغم مع 
الحياة» والانفتاح على مستقبل يمكن أن يكون مشرقاء إن عرفنا كيف نكافح 
متحدين نحو ما سمّاه الفارابي «المدينة الفاضلة». وقال إن بعضهم يظن أن 
عصرنا لم يعد عصر القومية التي تُعتبر» من وجهة النظر الماركسية» أيديولوجيا 
رجعية» وأن الهويات الوطنية في هذا العصر العلمي لا معنى لهاء وأن المهمّ 
اليوم هو التنمية. وبالنسبة إليه» لا تنطبق هذه الاعتبارات على المجتمعات التي 
عغانت اععدازات اقتصادية وبداسة ومسكرية توفافية .نيت الاتتهمان نا ل انر 
الفعل على هذه الاعتداءات غالباً ما أخذ طابع الركود في الماضي. وقد فاقم رد 
الفعل هذا حالة الانهزام» وأنتج معنى خاطتاً للأصالة» فكان يجب استبدال رد 
الفعل هذا بتأكيد للذات على شكل انفتاح ديناميكي خلاق على العالم في 
عصرنا الحالي. 


" - زكي نجيب محمود: ضرورة اعتماد ثقافة غربية عقلانية 


لندن» الصعوبات الكبرى 2 الثقافة العربية بالثقافة الغربية السائدة» وذلك و 


(5) محمد مزالي» «الأصالة والتفتّح»2 الآداب» السنة 19» العدد :,)١91/1(1١‏ ص 17-11. 


1١و:‎ 





وذاحلة بتزان”تأمراقك الثقافة العربية الحديعة يفن مواجية المرص 0 فقن صبلت 
الفقانة شري اليو الملل وان نو ين عو ال عا نانس رالا 
المطلقة والعالم المتغيرء والحقيقة الأبدية والأحداث التاريخية» والواقع 
والمظهر. فالعالم المتغيّر والمادي يؤخذ على أنه مظاهر أو إشارات إلى وجود 
عالم آخر أبدي. بالنسبة إلى محمودء حذد هذا الانقسام الموقف من العقلانية 
في التاريخ الثقافي العربي ؛ فالعقلانية كانت تقتصر على دور فعَال في تحقيق 
أهداف نهائية ثُفهم من خلال الحدس أو الإيمان. والعقلانية الإنسانية في العالم 
لا تستطيع أن تحدد هذه الأهداف لأنها تُعطى كحقيقة دائمة. وقد تعيّن على 
الثقافة العربية أن تتعامل مع ثقافة عقلانية قادمة مرّتين في تاريخها: الأولى مع 
الثقافة الفلسفية اليونانية في القرون الآولى من الإسلام» والثانية مع بداية الثقافة 
العلمية الغربية في القرن التاسع عشر. 


وأفاد محمود أن على الرغم من اختلاف العهدين (من دون أن يفسّر لماذا 
وكيف). فقد أظهرا ردود فعل مماثلة تجاه الثقافة العقلانية القادمة: إمَا أن 
تتوافق مع الثقافة العربية» كما فعل فلاسفة العصر الكلاسيكي أو مفكرو عصر 
النهضة» وإمًا أن تتناقض معها وترفضها بشكل دفاعي. واقتصر رد الفعل الأول 
في الحالتين على عدد ضئيل من المفكرين» بينما انتشر ردّ الفعل الثاني وأصبح 
موقف الجماهير. وقد تمثّل الموقف الأخير برفض شائع لمبادئ الثقافة العلمية 
الغربية» ولاسيما النظرة الطبيعية إلى الإنسان والقيم الإنسانية والعقل الإنساني. 
لكن الرّفض لم يكن كاملاً» وتم اعتماد ثقافة العصر جزئياً وخصوصاً في 
استهلاك المنتجات التكنولوجية. أمّا الذين رفضوا الهيكلية الكاملة بانقساماتهاء 
فلم يفلحوا في ترك أي أثر عام. ووسّع محمود التحليل هذا في كتابه تجديد 
الفكر العربي”"» الذي نُشْر سنة انعقاد المؤتمر في القاهرة. وفي كلّ من أوراق 
المؤتمر والكتاب» بدا كأنه يُرجع ما يسمّيه «الثقافة العربية» إلى الدذين وهو 
الإسلام» ويُرجع المواجهة بين الثقافة العربية والفلسفة اليونانية أو الثقافة الغربية 


0) زكي نجيب محمودء «موقف الثقافة العربية الحديثة في مواجهة العصرء » الآداب» السنة 2١9‏ 

العدد ١١1(١1/ا9١)2»‏ ص .1١75-5‏ 
() زكي نجيب محمودء تجديد الفكر العربي (بيروت: دار الشروق» .)1917١‏ وانظر أيضاً ما كتبه زكي 
نجيب محمود باللغةالإنكليزية فى: عط1» 0ه «رعتد لمان عتطهعة لمءزه0125 عط 1ه مأععمكم لقدمتاه 2 » 
7 71هء 47171 0710 4708 ,.0ه بطع ونام .لط م6018 :12 «راملاعظ 0121 متطعامهن) صا عأئنآ أهمبناءة[اعام1آ1 
.-201 2320 87-92 .مم ,(1987 رووع1 عأنأتاكم1 ع15]م #عاصظ مدع رعس :7)0آ ,ممأوصتطدة117) 
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إلى مواجهة بين الدّين والعقل. وفي النهاية» دعا إلى تغريب واسع النطاق. 


ثانياً: مور مر الكويت 1404 : 


نظمت جامعة الكويت وجمعية طلابها في العام 19174 المؤتمر الثاني» 
الذي ألقى عليه الضوء في هذا الفصل حول «أزمة التطوّر الحضاري في الوطن 
الغري). وقد عند به كف لسرن سر 7 التي أحرزت فيهنا مصر 
انتصاراً جزئياً على إسرائيل. وفي الوقت عينه» نجح حظر نفطي عربي على 
البلدان الغربية في فرض ضغط على سياساتهم الأجنبية في الشرق الأوسط. 
ولاقى المؤتمر هذا نجاحاً أكبر من النجاح الذي أحرزه مؤتمر القاهرة» لأنه 
جمع عدداً أكبر من المفكرين العرب (كلهم رجال) الذين قدموا مساهمات 
نوعية تتملق :كلها #لأزؤوزقة وتعليقاء نُشر جزء منها فى أيار/ مايو 91 فى 
كجانة الكذات .در عور المكود لمشي تين موي اكد 1 59 قن دك 
الميحرفة7©+ وراد (الفيلضتوف الماركمي اللبباي مهدي هال لالعتيق حيدان) 
هذه القراءات بأسلوب نقدي» وحذللها في كتاب نُشر بعد بضعة أشهر من 
المؤتمر تحت عنوان أزمات الحضارة العربية أم أزمات البرجوازية العربية"2؟ 
وتُرجع القراءات أزمة الحضارة العربية إلى التاريخ والاستعمار والدّين والسياسة 
وهيكلية الأسرة والتعليم والقيم الاجتماعية. وأولي التخلّف الفكري في الأزمة 
الحضارية ومفاهيم الخصوصية والأصالة اهتماماً خاصاء بالإضافة إلى مفاهيم 
التقدّم والتخلّف بشكل عام'''. وفي هذه المواضيع كلهاء كانت المخاوف 
الغالبة هي التشبّث العربي بالماضي العربي والغربة عن العصر الحالي. سأراجع 
النقاط البارزة في القراءات السبع الأهم وإعلان المؤتمر النهائي» بالإضافة إلى 
المراجعة العامة للمؤتمر التي نشرت في مجلة الآداب في حزيران/ يونيو 1915. 


(9) المعرفة مجلة ثقافية شهرية تنشرها وزارة التربية السورية. انظر: بعض أوراق مؤتمر 2١1915‏ في: 
المعرفة» السنة »)١191/4( ١5/8‏ والبعض الآخر موجود فى : الآداب» السنة 37. العدد ه (191/4). 

)9١(‏ مهدي عامل [حسن حمدان]» أزمة الحضارة العربية أم أزمة البرجوازية العربية؟ (بيروت: دار 
الفارابيء .)١915‏ 

)1١(‏ تُعتبر كلمة «6زاهه:هاء8 (التخلّف في اللغة العربية) فعلاً كلمة غير موفّقة في نضّناء إذ هي ذات 
مفاهيم نفسية وغالباً ذات مفاهيم ازدرائية» لكنني استخدمتها لعدم إيجاد تر حمة ة أفضل للكلمة العربية «التخلّف» 
التي تعني بطئاً في الاستيعاب وعدم المعرفة وعدم التقدّم وتخلّف العقل وعدم تنميته». 
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١‏ زكي نجيب محمود: الدعوة إلى التغريب 

في هذا المؤتمرء نجد زكي نجيب محمود نفسهء الذي شارك في مؤتمر 
القاهرة 21917١‏ مقدماً هذه المرّة مقالة تحت عنوان «الحضارة وقضية التَّقدّم 
والتخلّف""''. يبدأ محمود بتسليط الضوء على ضرورة تعريف مصطلح 
الحضارة. وبسبب صعوبة إيجاد تعريف مُرض» يستعيض عن ذلك بعرض هذه 
الأحذلة الأريعة عق العتضارة الراقية#ديويكلين أثينا في القرن الخامس قبل 
الميلاد» ومأمون بغداد في القرن التاسع قبل الميلاد» ونهضة فلورانس في القرن 
الخامس عشرء وحركة التنوير في باريس في القرن الثامن عشر. ولاحظ أن 
القاسم المشترك بين هذه الحضارات هو العودة إلى العقل في مختلف مجالات 
الفكر والعمل. وتتمثّل العودة إلى العقل بالاعتماد على علاقة الأداة بالغاية» 
وإعطاء الأولوية للمدى الطويل بدلاً من المدى القصيرء وتفسير الظواهر عبر 
الأسباب الطبيعية والنظرة الواقعية والموضوعية إلى الأشياء. وبالنسبة إلى 
محمودء يجب قياس التطوّر الحضاري نسبةً إلى معيار العقل. ولا ينطبق هذا 
المعيار على الفن أو الآدب أو العواطف: لأن ما من تطوّر فى مسائل الحبّ أو 
الفن أو الكتابة الإبداعية مثل التطوّر الموجود في العلم والتكولوج)] والمنفعة 
الأخلاقية التى تحدّد نسبة التطوّر فى حضارة معيّنة. وأضاف أن الحضارة العربية 
تعاني بالتأكيد تأخيراً جذياً في ملي الجا لاع 


بالنسبة إلى محمودء تمثّل أوروبا والولايات المتحدة في عصرنا هذا 
حضارات متقدمة» ينبغي للعرب أن يتّخذوها مثالا للتطوّر في العلم والتخطيط 
العقلاني والإنتاجية والحرّيات الاجتماعية والسياسية. العرب يجدون أنفسهم في 
أزمة حضارية لأنهم قبلوا بمبادئ التقدّم هذا سطحياً واسمياًء وادّعوا أن إرثهم 
يدافع عن العقلانية لكن في الواقع. لم يعتمدوا هذه المبادئ. 

وأفاد سهيل إدريس» موؤسس مجلة الآداب ومحررهاء فى تعليقاته على 
مقالة محمودهء أن اتخاذ الاتحاد الأوروبي والولايات المتحدة أمثلة للحضارة 
المتقدمة يصرف النظر عن مظاهرهما غير الحضارية» مثل العنصرية وتأييدهما 


2)19104( زكي نجيب محمودء «الحضارة وقضية التقدّم والتخلّف»» الآداب» السنة 37, العدد ه‎ )1١١( 
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والشرق الأقصى. ويظن إدريس أن فصل محمود للعقل عن الفن والأدب 
والعواطف يطرح إشكالية» ولا يوافق على عدم تطبيق التطوّر على الآداب. وفي 
النهاية» يجد اقتراح محمود تأكيداً واستمراراً لوضع العرب الراهن بشأن التبعية. 
وقد سأل العالِمُ السوري عبد الله عبد الدائم [حلب ]٠٠١8- 1١975‏ إن كانت 
العقلانية سبباً لنشوء الحضارات المتقدمة أو تأثيراً لتطوّرها. ويتساءل كذلك إن 
أمكن اتخاذ العقل الفعّال (263500 [8ا2عصنمؤ5م) كمبداً طح للأمثلة الثلاثة 
الأولى التي ذكرها محمود. 


؟ - شاكر مصطفى : ثقل الماضى والحاجة إلى التحقيق التاريخى 

يقترح شاكر مصطفى في مقالته معالجة «الأبعاد التاريخية لأزمة التطوّر 
الحضاري العربى»”"". ويبدأ بالإشارة إلى أن الأمة الغربية حاولت» وعلى عكس 
بلداة احرئ كل لصن وروي تواليابان» التكتق مني الحسير الال لق بصهوية 
بالغة ومن دون نجاح كبير. والتطيع ام علي الرمم د التخلف لا يقتصر 
على الأمة العربية وينطبق على كثير من شعوب العالم». فمن المهمّ أن نفهم 
خصائص التحذيات العربية. وإحدى المشاكل الأساسية التي يراها في حالة العرب 

هي النظرة غير التاريخية إلى الظواهر الحاضرة» بسبب الفشل في تعريف العوامل 
العاريفة التي أدَت إلى نشوء الوضع الرّاهن» ولاسيما إلى الغربة عن الحاضر. 
وقال: يبدو أن العرب يواجهون مشكلة مع الوقت» لاسيما أن تاريخاً غنياً 
بالإنجازات السياسية والدّينية والفنية والأدبية ا عليهم. ويبدون كأنهم يعيشون 
في الماضي أكثر من الحاضرهء ويميلون إلى إحياء نظرة رومانسية ودينية وغير 
علمية في معظمها إلى هذا الماضي. فالهزائم السياسية والعسكرية التي سببّتها 
إسرائيل» والهزائم التكنولوجية والاقتصادية التي سبّبتها الإمبريالية الغربية أجبرتهم 
على الاعتراف بتخلّفهم»؛ وعلى إعادة النظر في تراثهم؛ وخوض نهضة ثانية قي 
الإصلاحات التعليمية والتنموية والاجتماعية. ولكنهم عرّزوا دور الماضي كملجأً 
لهم؛ وصنعوا لهذا الإرث أيديولوجيا تعويضية» أحياناً دينية وأحياناً وطنية. 


يظن مصطفى أن من المهمم جداً تجقطي تجارب (1861005م672]) هذه 
الأيديولوجيات» وتطوير نظرة تاريخية حقيقية عن هذا الماضيء بهدف فهم 


١5/8 شاكر مصطفىء «الأبعاد التاريخية لأزمة التطوّر الحضاري العربي» المعرفة, العدد‎ )١1( 
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الوضع الحالي فعلياً. بالنسبة إليه» يجب تطبيق التحقيق التاريخي هذا في أربعة 
ميادين: الاقتصاد وأشكال إنتاج المواد؛ السياسة وبنى السلطة؛ العلاقات 
الاجتماعية» بما فيها الأسرة والقبيلة والطائفة والنساء والجنس والقيم 
المعنوية؛ وختاماً فى النطاق الفكري» بما فيه اللغة والأيديولوجيات. وهو 
كو إن هاه العوامل كلها مكرابظةو. وركوة افميان محفها عم حكن لتهدات 
تحليلية ليس إلا. 

في الميدان الاقتصادي» بقيت أساليب الإنتاج» لاسيما الزراعة» تقليدية. 
والتجارة» التي أغنت العرب في الأزمنة السابقة» تراجعت مع حلول عصر 
الاكتشافات فى القرن السادس عشر وأصبحت أكثر محلية وأقلّ ازدهاراً. وشهد 
الزن الحشرون: تدر برجوازية صغيرةماءزالت:فائعة في الطرق| القديمة من 
التفكير :والعمككل من خرن نظرة وق اليه جذياذة وأنست فنادني ا الاتعميادي 
والسياسية والأيديولوجية والفكرية من خلال الانقلابات العسكرية والأنظمة 
القمعية أنها وبال على المنطقة العربية. وعلى الصعيد السياسى» فى القرون 
العشرة الماضية؛ كان المجتمع منقسماً إلى ثلاث طبقات: ليه ع ا عو 1 
وأسر محلية بارزة» وسائر العالم. أمّا الطبقتان الأوليان» فقد منحت إحداهما 
الأخرى حماية وشرعية» غالباً مع دعم رجال الدّين الذين صنعوا نظاماً قمعياً 
واستغلالياً حكم باسم الإسلام» لكن لم يعرف أياً من المبادئ الإسلامية عن 
العدالة. وقوبل الاحتكار والإهمال والعدائية من قبل الحكام» بالاشتباه والكره 
وعدم التعاون من قبل الناس. هذا النظام أبعد الناس عن الحكام» وأصبحت 
النظرة إلى الحكومات نظرة عداء عرّزها الولاء المحلي على حساب التضامن 
الواسع» واستبدل النظام الاستعماري الحكام العسكريين القدامى بطبقة رأسمالية 
وارتبط بها. وبدا هذا النظام غربي المظهرء لكنه في الوقت عينه قام بوظيفة 
الطبقة العسكرية السابقة القمعية نفسها. بالإضافة إلى ذلك» فرض النظام 
الاستعماري الانقسام وجرأ المنطقة إلى ولايات منفصلة. وتماشى هذا القمع 
السياسي مع القمع الاجتماعي والأبوي والجنسي. وأنتج القمع السياسي موقفا 
من الاستسلام للقضاء والقدرء وشيئاً من العجز والتبعية والخداع الاجتماعي. 

في النهاية» على الصعيد الفكري انتقلت إنجازات العصر الكلاسيكي عبر 
قرون طويلة من دون أي ابتكار. قُدّمت هذه الإنجازات على أنها لك افا 
وعقائق نهاقة يجب ععلجها وقبؤلهاء واحيفم إلى .هذا التقديم النظرة إلى الطايم 
الذيني للفترة الأولى من الإسلامء وهي أنها الفترة المُثلى لمختلف العصور التي 
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لا يمكن إلا أن تكون دونها. وتعرّزت هذه النظرة باستعمال تعويضى لهذا العهد 
«الكامل؟ كنقطة مقارنة بالحاضر المتواضع. فالنظام التعليمي واللغوي الذي لا 
يهدف إلى تشجيع التفكير الأصلي والابتكاري» ينقل هذا النقص في الإبداع 
والإنتاجية الفكرية» ويُبعد هذا النظام الناس عن الواقع المعيش والفكر. والنتيجة 
هي نفور مزدوج من العصر الحاضر ومن التراث الثقافي. وبالنسبة إلى مصطفى». 
فإن العمل التاريخي فقط يستطيع فك حالة الحصار التي كان العرب يعيشون 
فيها في القرون العشرة الماضية. ولم يُضف أية معلومة حول أشكال هذا 
التحرير» ولم يعتمد حتى على دراسات تاريخية فعلية لتثبيت أفكاره في ما 
يتعلق بعشرة قرون من تاريخ العرب. 


 “‏ إبراهيم أبو لُغد: أثر الاستعمار في الأزمة الثقافية 


في «الاستعمار وأزمة التطوّر في الوطن العربي»؛ يعرض المؤرخ 
الفلسطيني إبراهيم أبو لُغد أفكاره حول تأثير الاستعمار كحدث تاريخي في 
تطوّر الوطن العربي”*'“. ويقول إن فكرة تقدّم الحضارة تأتي من داروين عبر 
سبنسر. ويضيف أن هذه الفكرة استُخدمت» كما هو معروف جيداً في العالم 
الغالث وحتى في أوروبا والولايات المتحدة» لتبرير الاستعمار» سواء على 
شكل استعمار غير مباشر» عبر الهيمنة السياسية والاقتصادية» أو على شكل 
استعمار مباشر أو استعمار استيطاني كما في الجزائر وليبيا وفلسطين. وكان على 
الحضارة الغربية أن تقود المجتمعات المتخلفة». كالمجتمعات العربية التى كانت 
لأ كرال كاف يحت هيمنة الذين. واللافقلانة© نو بطريق التقده. الحضباري. 


على عكس الادّعاء الاستشراقي السائدء يفيد أبو لُغد بأن المنطقة العربية لم 
تكرخ:راكدة مطل العضنون الوسطق» بل مجمدة تحت الانسداد المياسي» نوقق يذل 
جهود حثيثة وإصلاحات للتغيير قبل التدخّل الغربي» كما هي الحال في تونس 
ومصر وسورية. ولسوء الحظء لم يقدّم أبو لُغد معلومات محدّدة أو مصادر لدعم 


ءٍِ 


وو نو كنيب قر لد فإ نه هاده" للد كامه لأسا عية :ساني والمكررة: أعقيظها 


2)191/4( ١4/8 إبراهيم أبو لُغدء «الاستعمار وأزمة التطوّر في الوطن العربيء' المعرفة» السنة‎ )١15( 
.560١2-177”9 ص‎ 

)١15(‏ يوجد فعلاً قلّة من المعلومات حول الحركات الاقتصادية الاجتماعية والفكرية في القرون الثلاثة 
السابقة لغزو نابليون لمصر عام 1748. ويمكننا إيجاد حديث واف عن هذا الموضوع في : أحمد دلال» الإسلام 
من دون أوروبا (صرم ”تلاك نم11[ «تهاكل) . 
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التدخل الاستعماري» على عكس الاعتقاد السائد بأن التدخل نفسه أثار النهضة 
العريية :ب#العرية تنكو بالعراف:الاسناافى العرين راتفا هنا لا تعطى "ابو لعل 
بعدااو سهد لأكرالهاء والامتعتاز أضاف مفادر الينام جدود الكط غير أيضنا 
النظرة إلى المستقبل. وبدأ المفكرّون العرب يعتبرون أن النظرة الغربية هى النظرة 
الحقيقية للتقدم. وعد لاتعيي رافقة الككال مز يدان مسوتررفة مو اهمه 
مُنشئة أشكالاً مزدوجة كما في التعليم مثلا. أنتج هذا التحوّل أقلية مغرّبة احتقرت 
الناس وتقاليدهم. وأنشأ ضغطاً فكرياً أصبح مصدر أزمة حضارية. وقد حصلت 
بعض المحاولات لتكييف ناحيتي الإلهام: الغربي من جهة والتقاليد الإسلامية 
التى قادها زعماء النهضة» مثل الأفغانى وعبده وعبد الرازق والبستانى وحسين» 
كل جنهة لخر لكن الاستقطاب بقي لأن الحقائق الاجتماعية القامة في الوطن 
العربي في القرن العشرين لم تسمح لهذه المحاولات بأن تُثمر. وبدلاً من تغذية 
الحوار بين مناصري القطبين» دفعت هذه الحقائق إلى الحوار مع الغرب. وعلى 
الرغم من أن المفكرين السياسيين والفاعلين زعموا مخاطبة 2 فإنهم وجهوا 
خطابهم إلى المفكرين الغربيين» محاولين كسب موافقتهم» فرحب بالأفكار 
الغربية وبّذلت جهود لتبيئتها (126ه020186 . 


وقد قبلت معظم الحركات العسكرية والسياسية بموضوع التخلّف والتقدّمء 
مؤمنة بأنها تستطيع أن تحقق التقدم على نحو أفضل من القرّات الاستعمارية. 
وقبلت أيضاً بواقع المنطقة المقسّمة» وتخلت عن جميع الأيديولوجيات 
الإسلامية والعربية ما قبل الاستعمار. ولم يُقَّم أي حوار بين العرب. وأفاد 
أو لفك أنه بهدف تخطي النظرة ة الاستعمارية للأمور. يحتاج العرب إلى كتابة 
تاريخهم من نظرتهم الخاصة وتحليل أوضاعهم الاجتماعية والاقتصادية 
والثقافية» فالتحديات ضخمة. وقد تبتى (21610211260) عدد كبير من العرب 
التعضّب الأعمى ضد ثقافتهم» واستعمل السلفيون الكفاح ضد الاستعمار لقمع 
الحرية الفكرية. وأضاف أن هزيمة ١95717‏ جعلت المتطرّفين أكثر ثورية 
والسلفيين أكثر إسلاماً. ويظن الذين كانوا يخافون على مستقبل الحضارة العربية 
في ذلك الحين (في أوائل العام )١97١‏ أن سياسات الاستيطان في فلسطين قد 
تؤدي إلى مواجهة تامّة بين التوجهات المتطرّفة والسلفية» وإلى فوز النظرة 
السلفية» في النهاية» محدثين إفلاساً فكريا تامّاً (وهو توقّع أثبت لسوء الحظ في 
العقود التي تلت العام .)١9154‏ وختم أبو لُغْد مقالته بفكرة إنشاء أكاديمية عربية 
للبحث العلمي والتاريخي تضمن لكل علامة عربي الوسائل والحرية كي يضع 


الملياا 


وينشر بحثاً يمهّد الطريق أمام الفكر العربي المبني على الإرث العربي والبحث 
الحالي. وتقدم هذه الأكاديمية كذلك نظرات تعليمية جديدة قد تحل محل 
النظرات التي سادت منذ القرن السابق. 


؛ - فؤاد زكريا: مبالغة الماضي غير التاريخية 

ركزت المقالتان حول الجانب الفكري للتخلّف في الحضارة العربية أيضاً 
على العلاقة بالتاريخ. أعدّ المقالة الأولى الفيلسوف مطيرق فؤاد زكريا الذي 
كان أستاذ الفلسفة فى جامعة الكويت عدّة سنوات» وأعد المقالة الثانية على 
القن فياه" املق ب اد رقي ناه موكو اشر سووى ازناقك دين راسد رن 
الوجوه على الساحة الأدبية العربية المعاصرة. ْ 

الموضوع الرئيسي في مقالة زكريا ذات العنوان «التخلّف الفكري وأبعاده 
الحضارية» هو أن هذا الحسٌ بالتخلف والتراجع والضعف موجود داخل عقول 
العرب المعاصرين كنتيجة لمقارنة الوضع العربي الحاضر بالماضي» حين كان 
العرب صانعي حضارة رائدة”''“. ويقول إن عرب اليوم ينظرون إلى هذا 
العام لصيل كين وفعروة سرارة اعييدة بجي مادقم :وبعيتيم 

فى الوقت الحاضر. ويضيف أن الماضي يُعتبر قوّة مستقلة ومنافسة للحاضر بدلا 
ماك يكون مندمجاً في الحاضر كجزءٍ من عنصره التأسيسي التاريخي. وفي 
التحليل النهائي» تمنع هذه النظرةٌ غير التاريخية التفكيرٌ بالماضي وتؤدّي إلى 
مشكلة شائعة» مشكلة «الأصالة والمعاصّرة»» حيث تتعلق الأصالة بالارث 
الحضاري للماضي أو التراث بصلةٍ متنازعة مع العصر الحالي. يحذل زكريا 
الموقفين السلبي والإيجابي حيال هذا التراث. 

تسلط الانتقادات السلبية لهذا التراث الضوء على عنصر اللاعقلانية في 
الإرث الحضاري العربي» وطريقة التفكير الأسطورية» وقمع الحريات. ويؤكد 
زكريا أن هذه المظاهر موجودة في التقاليد الأوروبية أيضاً لكنها لم تعق التقذم 
في أوروباء بل اندمجت في تاريخ تطوّر الحداثة الأوروبية والتقدّم العلمي» 
وعُرفت كمراحل لهذا التطوّر تمّ تخطيها في نهاية المطاف. وبعكس العرب» 
فإن الأوروبيين غير متوقفين عند إرثهم. ويبدو أن العرب المعاصرين يلومون 
إرثهم الحضاري على مشاكل حاضرهم وعلى منعهم من إيجاد حلول لها. وفي 
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المقابل» يلوم المدافعون عن التراث التخلّفٌ الحضاري الحالي على ابتعاده عن 
التراث. بالنسبة إلى زكرياء يتميز العرب بهذا الدفاع القوي عن التراث. وفي 
أحد أشكال الدفاع عن التراث» قيل إن التراث يحتوي على كل ما يحتاج المرء 
إليه؛ وعلى سبيل المثال» وجدت كل الاكتشافات العلمية سابقاً في القرآن 
الكريم. ويضيف زكريا أن حتّى لو وافق أحدهم على هذا القول لدواع جدلية» 
فما زال ذلك يعني أن الاكتشافات وُجدت أوَلاً ثم ١حُدّدت»‏ كما ذُكر في القرآن 
الكريم. لكن معظم أبطال التراث يرفضون هذا القول المبالغ فيه» رافضين اعتبار 
القرآن الكريم كتاب علوم. ويرى معظمهم أن الإنتاج الفكري العربي في القرون 
الوسطى تخطى الإنجازات اللاحقة» لاسيما الإنجازات الغربية» مؤمنين بتفوّق 
إنجازات العرب على غيرها. لكن زكريا يضيف مناقضاً إن هذا التحليل يعترف 
ضمناً بأن الإنجازات الغربية هي معيار قياسي. يرتكز التمجيد الذاتي هذا على 
المقارنة بالآخر الذي يبقى التحدّي الحقيقى» لاسيما الآخر الغربى. 

وكما في حالة الانتقادات السلبية للتراث» تكمن المشكلة هنا في عدم فهم 
وظيفة التراث: يُعتبر التراث مصدر هذه المشاكل ومصدر حلول الحاضرء لكنه 
حل خارج إطار الحاضر وغير متصل به. وبالنسبة إلى زكرياء إن غياب 
الاستمرارية بين الماضي والحاضر يجعل التراث العامل المركزي والخارجي 
لكل شيء. فالتراث لم يصبح جزءاً من عقول العرب المعاصرين الحية. ويضيف 
أن التراث هو فعلاً إرث معيش لا يحتاج إلى إعادة «إحياء». لكن التراث إرثٌ 
مات لأنه مجرّد إرث غير ملموس وغير متصل بالحاضر. وليُعاش الإرث فعلاٌ 
يجب أن يعاد امتلاكه واتنخطيه: ويعرض الدروس التالية من النهضة الأوروسية: 
التراث» وفي المرتبة الأولى الفكر الآرسطيء رُفض بقوّة» لكنه وضع في ما 
بعد في إطاره التاريخي ولم يعد يُعتبر أداةً لا للهجوم ولا للتمجيد. فالنهضة 
العربية يجب أن تكون مختلفة كلياً عن النهضة الأوروبية نظراً إلى اختلاف 
الأحداث التاريخية» لكن يجب أن تكون مرتكزة على اعتبار حاسم للتراث. 
الحاضر؛ حاضرٌ يعجز عن امتلاك ماضيه وتناول مشاكل الحاضر بصورة جيدة. 

عبر قسطنطين زريق في معرض تعليق له على مقالة زكرياء على رأي 
زكرياء قاتلا إن النظرة الخاطئة إلى التراث هي تمثيل للتخلّف الفكري المطروح 
ولبسك هيا الها ويظة أنين المنية :في العواطل القيج' آذك" إلى عياب 
الاستمرارية بين الماضى والحاضرء والأسباب التى أدّت إلى إعاقة النمو 


١8 


الحضاري. بالنسبة إلى زريق» يجب التحدّث عن تخلّف حضاري ولاثقافي لأن 
هذا التخلف حصل على أصعدة مختلفة» بما فيها السياسية والاقتصادية 
والاجتماعية. ويضيف إن هذا التخلّف يحدث فى الحضارات كلهاء لذا لا 
نستطيع التحدث عن خصوصية عربية في هذا الصددء لكنه يبقى من الضروري 
فهم ظروف التخلّف العربي. ويعرض عدداً من الفرضيات في هذا الشأن من 
دون اقتراح إجابة محددة: هل حدث هذا التخلف لآن الأمّة العربية كانت 
مجرّأة بسبب سيطرة الوللااءات المحلية؟ هل حدث بسبب وجود عناصر أجنبية 
وغير عربية في الوطن العربي؟ هل حدث بسبب تراجع حماسة العرب والتزامهم 
بعد فترة الفتح؟ هل حدث السقوط بسبب ضعف الحضارة التي صنعها العرب 
وعيوبها؟ أم هل التخلّف الحضاري نمط تاريخي في الحضارات كلها؟ هل أتى 
التراجع هذا نتيجة لكل هذه العوامل أو لغيرها؟ وأفاد زريق أن من المهمّ فهم 
أسباب التخلف المتعذدة الوجوه». وأسباب عدم الاستمرارية مع الماضي. 
السكولاستي (012560ط66) الدراسي الأرسطيء فقد أحيا التقليدَ اليوناني» 
وبالتالى أهمية معرفة الفرد لتراثه بهدف استخدامه إيجاباً وسلباً» وهى فكرة 
يظنها غائبة عن الحاضر العربي على الرّغم من التَمسَّك الأعمى بالتراث. 
أدونيس : المثالية اللاهوتية كعائق أساسي للإبداع والحداثة والأصالة 
بالنسبة إلى الشاعر السّوري والناقد الأدبى أدونيس» إن أشكال التفكير 
التقليدية هي أساس التخلف الحضاري. وهو يوضّح في مقالته» كما يشير 
العنوان». #خواطر حول مظاهر التخلف. الفكري في المجتمع العربي»”"). ووفق 
رأيه» فإن المشكلة الرئيسية هي إخضاع العقل والفكر والسياسة للدّين والقرآن 
الكريم. وقد توضح هذا الإخضاع في فكر الفيلسوف أبو حامد محمد ابن 
محمد الغزالي »)١١١١- ٠١58(‏ ولا يزال سائداً في المجتمع العربي حتى 
اليوم. ويتميز هذا النمط بالتفكير بعدّة صفات؛ ففي النظرة الدّينية إلى الأمورء 
يهمّش منطق الوحي المجالين العلمي والتاريخي. وتقدم هذه النظرة مثالية 
الأصل (تنعتده ]5ه سهناه606 - العرب خير أمة خلقها الله ومثالية الغاية 
(854 6و كمه ةلة 608 - الآمة العربية معدّة للجكة السهاوية - وكلتاهما تجاوزت 


(10) أدونيس» «الخواطر حول مظاهر التخلّف الفكري العربي»/ الآداب» السنة ؟1» العدده 
.)١91/5(‏ ص59-7572. 
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تقلّبات التاريخ. هذا التقليد الذيني يمتّنه نظام أبوي سبق الإسلام» وهو نظام 
استبدادي وقمعي. والآمّة هي الصورة السياسية لهذا النظام. والوحدة مدعومة على 
شكل إنكارٍ للنزاع والكفاح الاجتماعي والحاجة إلى الثورة. ويُنظر إلى التقدم على 
أنه حفاظ على الأصل المثالى» وهو عمل إلهى سماوي وليس إنجازاً بشرياً. تُعتبر 
هله النظرة إلى الثراث قبابا لكل شيء» نما يعني تبجيلاً لكل ماهو معروق 
وشكاً كبيراً فى كلّ ما هو جديد ومختلف. ويُضاف إلى هذه الصفة تفضيل 
الحرف على المعنى» والخطابات على الكثابات. ويُعتبر الشعر في ما قبل الإسلام 
مرجعاً لكل شعرٍ جيد. هذه الصفات كلها تثبط الإبداع» وتحدّد الطريقة التي تقبل 
فيها الحداثة ‏ على الأقل بمظاهرها الأكثر سطحية. ويضيف أدونيس أن الإسلام 
يفرّق بحذة ما بين الله من جهة والعالم والبشر من جهة أخرى. فالحاكم وحده 
حرٌ ويحكم باسم الله في نظام يمزج بين الدين والسناس ويعتبر أي انحراف عن 
أغلبية المجتمع انحرافاً غير مقبول» ولا يترك مجالا للحرية الفردية والإبداع 
والخيال. ومع ذلك» على الإنسان أن يكون خلاقاً. إن ما نحتاج إليه هو قطيعة مع 
هذا النظام الفكري التقليدي» ورفض لكل أشكال السّلفية (وهي تبجيل مطلق 
لآباء التراث» بالإضافة إلى كل أشكال الخضوع لماض ديني. 

يوسّع أدونيس هذه الأفكايا كن كدي لخر وفي تمهيد لطبعة ١9198‏ 
الجديدة من كتابه فاتحة لنهايات القرن .)١9/٠0(‏ كتب الأفكار المتشائمة التالية: 

ثلاثون سنة : كل شيء يزداد سوءاً. 

تقلص فضاء الحرية وتزايد القمع. قلت حظوظنا بالتأسيس للديمقراطية 
والمجتمع المدني وللتعددية والتنؤع» وازدادت أسس العنف والطغيان رسوخا. 

ونحن اليوم أقل تديناً وتسامحاً وأكثر طائفية وتعصّباً. أقل وحدة وأكثر 
تفككاً. أقلّ انفتاحاً وتقبّلاً للآخر المختلف وأشدّ ظلامية وانغلاقاً. 


هكذا نحن اليوم أكثر فقراً وأكثر وهنا. 

وما نسمّيه الوطن آخذ فى أن يتحول إلى ثكنة عسكرية أو دسكرة طائفية أو 
اوس( (18) ١‏ 
مخيم قبَلي ٠.‏ 
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(1) أدونيسء فاتحة لنهايات القرن (بيروت: دار النهار» »)١19/4‏ نشرت الطبعة الأولى منه عام 
. ص ١١كء‏ (الترجمة من عندي)» وتعود كلمة «الفاتحة» أيضاً إلى صلاة المسلمين على الميِت. هل من 
المحتمل أن أدونيس اعتبر نصوصه المجموعة صلاةً على نهايات القرن العشرين؟ 
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هذا الكتاب هو مجموعة مقالات وكتابات كتبها أدونيس بين عامى ١951‏ 
و4304 » سوق ساكل تعلق ةا يك رهرودة هوالت يرن النقافا 
والسياسة؛ والعلاقة بين المسرح والحداثة. تحتوي طبعة ١448‏ على تعليقات 
على "هذه التضوهن كنيت تحد عقدين: دزهنا .نا يفمى شك حاضن هو الأجزاء 
الثلاثة الأخيرة من هذا الكتاب: بيان الحداثة الذي كُتب في العام 2191/84 
والتعليق عليه بعد ثلاث عشرة سنةء أي في العام .١1997‏ تحت عنوان 
«الحداثة والتّمرّق المعرفي»» وأخيراً النص المضاف بعد ستّ سنوات (في العام 
) عن «الهوية وأسئلة الحداثة». 


وكان أدونيس» بصفته شاعراً وناقداً أدبياًء من أوَّل المساهمين في حركة 
الحداثة الثورية وفي مجلتها شعر التي أسسها في العام 551 الأديب اللبناني 
اقبي يوست لفان قا 0 وصدرت بين عامي ١9517‏ و955١‏ 
ثم بين عامي:71559و:/1410. وهى تعتثبر أحد أهمٌ التعابير عن الأدب العريئ 
والحداثة الفكرية. وقد كانت المنبر الأساسي للشعر العربي» كسرت حكم القافية 
التقليدي المعتمد في الشعر الكلاسيكي» وفتحت المجال أمام الشعر العربي 
الأكثر تحرّراً وتجربة ووجودية. وكان الخال متأثراً بالشعر الأمريكي خلال 
السنوات التي أمضاها في نيويورك بصفته عضواً ذ دي الود اللفاتي الى الام 
المتحدة في أواخر الأربعينيات وأوائل الخمسينيات من القرن العشرين””". 


كان اهتمام أدونيس الأساسي منصبّاً على الحداثة الشعرية» بيد أن علاقة 
الحداثة الشعرية بالحداثة الثقافية بشكل عام واضح جداً بالنسبة إليه. فهو أولا 
يظن أن ثمة مفاهيم عن الحداثة الشعرية بين العرب فهمت بشكل خاطئ ويجب 
تصحيحهاء فلا يمكن اختصار الحداثة فى الشعر العربى على شكل الشعرء 
كالتحرّر من مقياس الشعر التقليدي أو لالجو إلى تراد معاصرة. بالإضافة 
إلى ذلك» لا تكمن صفات الحداثة الأساسية فى مجرّد التصدّي للشعر العربى 
التقليدي» أو في النقل الصريح عن الشعر الورني الحديث. فالحداثة بالنسبة إلى 


(19) في مناسبة مرور خمسين عاماً على الإصدار الأول مجلة شعر عام /19651. خصّصت جريدة النهار 
اللبنانية عدداً خاصاً في ملحقها الأدبي للذين يعتبرون أنفسهم وارثي مجلة شعر اليوم. انظر : ملحق النهار 
(بيروت). ١١/؟/ 57٠6١7‏ 

)٠١(‏ للحصول على دراسة شاملة لحياة الخال وعمله في اللغة العربية» انظر: جاك أماتييس السالسبى» 
يوسف الخال ومجلته اشعر»ء نصوص ودراسات؛ 45 (بيروت: دار النهار» والمعهد الألماني للأبحاث الشرقية» 
) 
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أدونيس هي أكثر من عصر ومكان وثقافة» لا بل هي موقف وطاقة: موقف 
لمساءلة الذات والاخرين والعالم والتراث» وطاقة لابتكار رؤى جديدة مغمورة 
بعبقرية هذه اللغة وسيطرتها وبالتالي بالتراث» وهي في الوقت عينه ملهمة من 
تجارب الواقع الحية. في هذا المعنى» يفيد أن الحداثة الشعرية» والحداثة 
بشكل عامء لا يمكن أن تكون إلا أصلية. فالحداثة والأصالة الحقيقيتان لا 
تنبعان إلا من تجذر في الواقع التقليدي وتجذر في الواقع المعيش الخالي من 
كل إبداع. وبسبب عدم نمو هذا الإبداع في الوطن العربي» من غير الممكن 
نمو أي حداثة أو أصالة فيه. فهاتان الأخيرتان ظهرتا في الماضيء» ونبعتا فيه» 
وآذما: إلى 'تنتوغ الجاذاهه الثقافة العرنية الكالاسيكية والقية إلى ادؤنيين إة 
عوائق هذا التجديد هي: 


- المرجعية النصّية التى تسيطر على حياة العرب الاجتماعية والفكرية: 
تُعتبر النصوص الدَّينية» ومعظمها بالمعنى الحرفي», المراجع الأساسية للفهم 
تأويل فقهى بدلا من أن تكون فى الدرجة الأولى استكشافاً لطبيعة الأشياء 
المختبرة في الواقع الملموس. وتتحوّل المعرفة إلى تفسير نصّي وتصبح حتما 
إعادة إحياء لطرق النظر إلى الذات والعالم القديمة نفسها. بهذه الطريقة» يُشّل 
العقل» ويهمّش الإنسان العربى» وتّهمّشُ كذلك تجاربه الحية كلها. 


تصوّر الهوية على أنها عتّنة أعطيت سابقاً وصُنعت مرّة واحدة وإلى 
الأبد. وهي عبّنة أصلية على الجميع أن يتفقوا عليها. فهذه النظرة إلى الذات 
تفرّط في المساءلة والبحث والإبداع» إن لم تمنعهما أساسا. وتؤدّي حتما إلى 
غياب الإبداع والفكرء وبالتالي إلى غياب الحداثة. والهوية ظاهرة ديناميكية 
وتاريخية تخضع لتغيير دائم عبر مساءلة الذات ومساءلة الآخرين كبعدٍ لإمكانية 
وجود الذات. 


- وفي النهاية» النظرة الأحادية إلى الحقيقة والسلطة والتراث والجماعة. لم 
ترك مفهوم الواحد المجرّد (6ع32:)وطة) والغيبي (لدعلة طم وغعمم) مكاناً للتعددية 
والاختلاف والتنوع. ونتيجة هذا المفهوم وهذه النظرة هي رفض للمعرفة ورفض 
للإنسان. لكن ليست «الأمة» هي من يبدع» كما يقول أدونيس» وإنما الفرد. 
الأمة 'مجموعة أفرّاة :+ وللفوة“ضدارة غلبها: :ولا يمكن هوية الآمة إلا أن تكون 
بصيغة الجمع» ولا يمكن لتنظيمها السياسي إلا أن يكون ديمقراطياً. تحتاج هذه 


1١م‎ 


الفكرة إلى الفصل بين السلطة والمعرفة» بين السلطة والدّين. ويجب فهم 
السلطة السياسية بمعناها المدني لا الدّيني. وأصبح الدّين أداةة للسيطرة والقوة 
بدلا من أن يكون مجالا للتأمّل. ويضيف أدونيس ساخراً: لئن مات الله فى 
الغرب» فهو الوحيد الحى فى منطقناء هناء الإنسان هو الذى ماث. 


يقول أدونيس» ما لم نتخط هذه الحواجزء لن تحصل أية حدائة ولا أية 
أصالة؛ فالأصالة لا تعني البقاء في الماضي الذي يحتاج العرب إلى العودة 
إليه» بل حركة حرّة ومبدعة إلى الأمام. فمن دون الإبداع» ومن دون الفكر 
الحقيقي المفهوم على أنه تفاعُل مع الواقع الملموسء يُلزْم العرب بالبقاء غائبين 
عن واقعهم الذاتي» مقاربين هذا الواقع من خلال أدوات الغياب التي» إمّا تعود 
إلى ماض يتخيلونه وإمًا تستعار من واقع اخر. في هذا الغياب» يبقى العرب في 
الواقع'مآأسووين :في ققنض.ذاتي ثابت» ويعيشون بكسب فكر وذوق.وأدواك 
الآخرين. والنهضة لم تفلح في الحفاظ على الطاقة الإبداعية وعلى المساءلة 
الحقيقية الضرورية لإعادة إحياء الثقافة العربية. لكن أدونيس لم يناقش العوامل 
الاجتماعية والاقتصادية والسياسية التي ربما تكون قد أدّت إلى هذا الفشل. 


وعلى الرغم من هذه النظرة الديناميكية إلى الهوية» يتطرّق أدونيس إلى 
النظرة الجوهرية إلى الذات والآخر. وفى دراسته الأولى الكبيرة عن الإرث 
الأدين العرين» : والمولنة مق أرضة مجلدا: الثابت والمتحوّل: بحث فى 
الإبداع والاتباع عند العرب» والمنشورة في بيروت في العام 219177 أراد 
اكتشاف الصفات الأساسية لهذا التراث» وفهُم كيف يعمل الفكر العربي وما كان 
عالمه الداخلي ومن كان العرب. وأصرّ كذلك على أن مقاربته لم تكن تاريخية» 
وما يهمّه بشكل عام هو هذه الصفات. وفي تمهيد ١4145‏ لطبعة ١98٠‏ من هذا 
الكتاب؛ قال إن هدفه هو اكتشاف النقاط التالية: «من هو المسلم العربي؟ كيف 
كان يفكر في الماضي وكيف يفكر اليوم؟ ما هو عالمه الداخلي؟ ما هو هدفه؟ 
ما هو الشعر؟ ما هى اللغة؟ هل يدرك الإنسان أنه يمتلك قوّة؟ هل هو فرد 
فنع أم ميكزد اقحس مويله بوكان تعرانه عن الافلة الجوهرية لاوا 
أن المسلم العربي تحكمه الأمور الدّينية والامتثال للماضي ومطابقة اللغة 
والتصدّي للشك والتجربة والتغيير. لكن إلى أي مدى تنطبق هذه الصفات على 


١‏ انظر: أدونيس» الثابت والمتحوّل : بحث في الاتباع والإبداع عند العرب» أج» ط »7 (بيروت: 
دار الساقى» 4ج لمك ص 7 
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الثقافة العربية وحدها؟ وإلى أي مدى يمكن أن تستند هذه الصفات إلى أربعة 
عشر قرئاً من الحياة الثقافية والاجتماعية والسياسية؟ 


لقد أحدث أدونيس مفاجأة بأفكاره حول الشرق والغرب التي عبّر عنها عام 
49 في «بيان الحداثة الرسمي». وتأرجح في سلسلة بيانات غير متناسقة 
ولافتة للنظر بين الضراحة والتضنيفات الجوهرية بين الشرق والغرس والادّعاءات 
الإنسانية والعالمية؛ فهو رأى من جهة أن الانقسام الشرقي/ الغربي ظرفي 
واستعماري» ورأى من جهة أخرى أنه انقسام جوهري. يمثل الغرب الفكر 
والتكنولوجيا والمادية بينما يمثّل الشرق القلب والغيبية والإلهام والإبداع 
والشعر. وبالنسبة إليه» لا يؤذي هذا الاختلاف الجوهري إلى تصادم الحضارات 
بل إلى علاقة تكامل؛ فكل إبداع شعري في الغرب مُلهُم من الشرق لأن الدين 
والفلسفة والشعر والفن هي بشكل عام ظواهر شرقية. ومتى التزم الغرب هذه 
الظواهر: أصبح شرقياً.. لقد 'استسلم الفكر. في هذين الجزاين من العالم: 
فالغرب يهيمن عليه إبليس التكنولوجياء والشرق خاضع للاستبداد. ويظن كذلك 
أن بودلير صوفي شرقي ونوفاليس صوفي أيضاً» ورامبو متمرّد على الغرب 
بصوت شرقي. ومن بين «الغربيين الشرقيين»» ثمّة رسامون مثل كاندنسكي 
وكلي وبيكاسّو. والثقافة هي؛ بشكل عامء رد فعل على الثقافة الإسلامية الشرق 
الأوسطية. وفي المقابل» يظن أن ما من انقسام شرقي/ غربي على المستوى 
العالمي» وما لدينا هو في الواقع ثقافة بشرية كونية ومشروع إنساني مشترك 
مصدره مساءلة وبحث بشرى. وقال إن الحداثة بحذ ذاتها ظاهرة عالمية» وإن 
الاختلاف بين الشرق والدرن اختلاف في الدذرجة؛ فالإسلام بحذ ذاته دعوة 
كونية» وهو ليس غربياً ولا شرقياً. 


إن هذا النوع بالتحديد من الجوهرية (6556281211592) هو الذي يدعوه صادق 
جلال العظم ب «الاستشراق المعكوس»., وينقضه في مقالته تحت عنوان 
(الاينتشراق. والاستشراق المعكوري )1 9 ستيقذا نقد إذواز سين لل اسشراق 


)1١(‏ نشرت مقالة «الاستشراق والاستشراق المعكوس» أولاً باللغة العربية عام 194١‏ في إحدى 
الصحف» ومن ثم ضمن مجموعة من المقالات للعظم في: سلمان رشدي» ذهنية التحريم : سلمان رشدي 
وحقيقة الأدب. كتاب الناقد (بيروت؛ لندن : رياض الريس للنشرء .)١947‏ وظهرت المقالة باللغة الإنكليزية 
عام ١ 148١‏ في حلة سين 800518 ونّت إضافتها في ما بعد إلى : 4 ::157[ه 071 ,عتاع ه81 دنآ عل ممدعاى 

.-217 .مم ,(2000 رووع]2 015715117 ل] ع[كه لا بو اا :011 لا بتع ا) “ره لم1 

وأقتبس من الكتاب بالشكل المذكور فى كتاب ماكفى. 


ايل 


واعتماد الأيديولوجيين العرب المعاصرين للاستشراق الغربي. وفي مسعى سعيد 
التفكيكي الذي يثني عليه العظم ويدعمهء يجد شيئاً من الجوهرية التي تختصر 
المواقف الغربية من الشرقيين عبر العصور بعدد من الأشكال المتكرّرة» وتهمّش 
المظاهر غير الأدبية لهذه المواقف: 


يؤدي العرض الموجز الذي قدمته لأطروحة إدوارد الأوّلية إلى استنتاج 
يفيد أن الاستشراق ‏ من حيث هو مؤسّسة من جهة ومن حيث هو ميدان من 
ميادين الدراسات الأكاديمية المنتظمة من جهة ثانية - يشكل ظاهرة ما كان 
يمكن أن توجد بالمعنى الدقيق للعبارة قبل صعود أوروبا البورجوازية وتثبيت 
سلطانها وتوسيع حدودها. لذلك نجد أن إدوارد يحذد في موضع معيّن من 
معالجته للموضوع بدايات الاستشراق عند عصر النهضة. لكن إدوارد لا يميل 
كثيراًء كما سنرى في هذه الدراسة» إلى استخلاص جميع النتائج التاريخية 
والمنطقية المترتبة على طروحاته استخلاصاً صارماً دقيقاً ومنتظماً. بل يفضل 
اللجوء إلى الصياغات اللغوية البارعة والتوسّطات الأدبية اللامعة» لتبديد مظاهر 
الإحراج والتشويش والارتباك الفكرية التي يمكن أن تصيب تحليلاته نتيجة هذا 
النوع من القصور. يتضح هذا المنحى في تفكيره بتخليه السريع عن الاتجاه 
الذي عرضناه في تفسير نشأة الاستشراق وتطوّره لصالح تفسير آخر يتعارض 
مع الأول تعارضاً واضحاً. ويتجلى الاتجاه الثاني في قيامه بإرجاع أصول 
الاستشراق وبداياته عبر إسقاط تاريخي هائل إلى الخلف. إلى هوميروس 
وأسكيلوس ويوريبديس ودانتي» ا يه عصر النهضة. أي إن ما بدا لنا أول 
الأمر أنه ظاهرة أوروبية حديثة حقاً في بداياتها وتطوّرها (استجابة لظروف 
واحتياجات مرحلة تاريخية معيّنة) ليست كذلك على الإطلاق» بل ترجع إلى 
أصول سحيقة وعميقة في التاريخ الأوروبي والغربي. دلالة على ذلك يعرض 
إدوارد نماذج من الآراء المشوّهة والأحكام الخاطئة والمواقف العنصرية التي 
كان يحملها ممثلو العقل الغربي والثقافة الأوروبية حول الشرق. من أمثال 
هوميروس وأسكيلوس ويوريبديس ودانتي. 


الاستشراق إذاً. من حيث هو عملية تشويه لواقع الشرق وتحقير لوجوده 
من جانب الغرب وفي سبيل تأكيد فكرة تفوّق الغرب. يشكل ظاهرة قديمة قدم 
حضارة الغرب وثقافته وفكره. 


وإذا كان إدوارد يتهم الاستشراق الثقافي ‏ الأكاديمي بتحويل الواقع 
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المعيش للشرق إلى ماذة للنصوص. فإن إدوارد بدوره يقوم بتصعيد 
الوقائع الصلبة التي حكمث تفاعل الغرب مع الشرق إلى مستوى متاع الروح 
اللطيف. لذلك لا يخلو كتاب إدوارد من مواقف مناهضة للعلم والتفكير 


المنظو”*”"". 


لكن انتقاد العظم لما يدعوه مكافحة الاستشراق لاذع جداء إن كان في 
العلمانية القومية أو في الإحياء الإسلامي الحديث. 0 إليه» يجد المرء 
الجوهرية والاختزالية (1552ه10]ء56001) نفسها الموجودة في الاستشراق الغربي» 
لاسيما في أعقاب الثورة الإيرانية» مظهرة بالتالي الإرباك الموجود لدى عدد 
كبير من المفكرين العرب: 


إن نظرة سريعة إلى أدبيات الإسلامويين والمتعاطفين معهم تبيّن بسرعة 
أنهم يستعيدون بصورة شبه حرفية التصور الاستشراقي للكل الإسلامي 
المتماسك دوما عبر العصور وخلال المراحل التاريخية المختلفة. من دون أن 
ينسوا طبعاً الإبيستيمولوجيا التمييزية التي لا تنفك عنه. ولكن مع فارق واحد 
يتلخص في قلبهم للخصائص الثابتة التي يسبغها المستشرقون بشيء من 
الازدراء على هذا إلى فضائل عظمى. تتكلم الأدبيات المذكورة عن وجود 
«نسَقين) حضاريين وثقافيين متمايزين (وريما أكثر). لكل منهما خصوصيته 
الشديدة و«منطقه الداخلى» و«قانون نموه الذاتى» و«زمنه الحضارى» و«(أطره 
المرجعية النظرية والمنهجية» التي تتحدّد «من داخل النسق نفسه وليس بأي 
مقارنة أو مقاربة مع النسق الآخر». والمقصود بكل ذلك النسق الأوروبى - 
1 من ناحية» والنسق العربي ‏ الإسلامي من ناحية ثانية. ونتيجة إصرار 
2" تقول عملياً بالعحافيكت الداخلي لكل نسق وامققلال عما 0 تالاه على 
نفسه. 0 بإمكان قيام علاقات خارجية فقط بين الأنساق المتحاورة أو 


(#) ليست هذه الترجمة ترجمة حرفية للنص الإنكليزي» بل هي نسخة معذلة وموسّعة عن النص 
الإنكليزي المقتبس. 


(0) صادق جلال العظمء «الاستشراق والاستشراة 00 ق” :وشدى : المددر نقيسئه» 
ا ستسراق والا ستشراقف يي ر يي ر 
ص را ابل و538. 


:يي المصدر نفسه» ص 001 





وكي يوضح العظم وجهة نظره » يعترض على أفكار أدونيس » لاسيما حول 
«بيان الحداثة الرسمي». وقد أدَى هذا الانتقاد إلى مواجهة عنيفة بين الكاتبين؛ 
في الصحف العربية بين عامي ١48١‏ و2»1487 وكلّ منهما يدوّن الحجج التي 


سلمان رشدى وحقيقة الأدب. 


5 أنور عبد الملك: المخصوصية والأصالة العربيتان 


في مقالة «الخصوصية والأصالة» في مؤتمر 21915 يركز عالِم الاجتماع 
الماركسئ' المضرئ 'أنوو عية:المللك على إشكالية «الأضالة/)المنعاضيرة»”*'". كان 
عبد الملك أستاذ أبحاث في المركز الوطني للبحث العلمي في باريس» ثم منسّقاً 
لمشروع جامعة الأمم المتحدّة حول بدائل التنمية الاجتماعية والثقافية في عالم 
متغير في طوكيو. وقد نُشر عدد كبير من كتاباته باللغتين العربية والفرنسية» وثرجم 
إلى الإنكليزية والإسبانية والإيطالية والبرتغالية والتركية واليابانية. وبالنسبة إليه» 
مثل المستشرقون والثقافويون العرب وعملاؤهم المحليون العالم بحسب 
الوحدات الوطنية والثقافية» وقرّروا اعتبار كلّ ثقافة مبنية على الخرافات -طالإم) 
(©:ناأآنك عمط ثقافة «أصيلة» وتستحق الدراسة والمحافظة عليها. 

فق أنويقيا الفسالة اش مظلاناة علسناة نارفا اتات معيط سه 
تعليم «أصولي» مبني على الأزهرء وتعليم غربي «حديث». وأدّى ذلك إلى ربط 
خاطئ للإرث العربي بالفكر الرجعي» وربطٍ أي شيء غربي بالحداثة. وبدلاً من 
هذا الاستقطاب الشرقي/ الغربي» يقترح عبد الملك أن ستكشف خصوصية كل 
مجتمع عبر التفتيش عن مظاهره الدائمة عبر التاريخ» وبشكلٍ محدّد أكثرء أن 
تحدّد هيكليات تكوين الحياة المادية وأنماط إعادة تكوين الحياة وأنظمة الدولة 
والسّلطة ومجموعة المعتقدات الدّينية. ويوصى كذلك بإعادة النظر فى العلاقة 
الجدلية القائمة بين عناصر التغيير وعناصر الاستمرارية في نيم معين. 
وبالنسبة إليه» يُنتج التفاعل بين هذه العناصر خصوصيةً معيّنة لكل وطن. ويُظهر 
فهم هذه الخصوصية كيفية تحديثها بالطريقة المُضلى من دون الوقوع في مسائل 


(5١؟)‏ أنور عبد الملك. «الخنصوصية والأصالةء» الآداب» السنة ؟5» العدد ه .,)١91/5(‏ ص 4١‏ - 
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التغريب واله: 3 فتحديث هله ال< ضنة يد معا ا 3. وبالكن ة | 

دينية موخّدَة (2زوا»ط)2020). وعلى الرغم من بحثه عن الصفات الوطنية 
للخصوصية» فإنه لا ينجح في تفادي التصنيفات الجوهرية بين الشرق والغرب. 
وفى المقابل» يشدد فى سلسلة من المستندات والمقابلات المنجزة بين عامى 
1377 و”987١‏ على «شرقنة» مصرء وعلى الصلة الحضارية التى تربط البلدان 
الواقعة بين اليابان والمغرب بعضها ببعض" ". ويعبّر عن امتنانه لريح التغيير 
والنصر المصري على إسرائيل فى حرب 1١977‏ مدعوما بحظر النفط العربى. 


وعلّق المفكر المصري الماركسي محمود أمين العالم 2)50١9-1975(‏ 
وهو كاتب ناقد ومحرّر لعدد من المنشورات» منها قضايا فكرية. على النقطتين 
الأساسيتين فى مقالة عبد الملك: مسألة الأصالة/ الحداثة ومسألة الخصوصية. 
على على النفظة الأرلق افاكلا: بدلا من تخطى الانقسام رق الأضالة 
والمعاصرة» عمّق عبد الملك هذا الانقسام المحلي/ الغربي والنظر إلى كل فكر 
غربى على أنه اسشراقي واستعماري ومهيمن» وأخيراً من خلال اعتبار المسألة 
وده فكرة تسرب ول دل عد الملك الأفكار فلي انها مرسطة انراق 
الحي: هل معارضة الأصالة/ المعاصرة تناقض فكري محض في عقول 
المفكرين العرب أم تناقض يجدونه في حياتهم وينعكس على أفكارهم؟ هل هي 
نتيجة اعتمادهم للفكر الغربي كما قال عبد الملك؟ 


يجيب العالِم عن هذه الأسئلة بإعادة الانقسام الفكري إلى تنمية 
المجتمعات العربية المتفاوتة» وإلى تفاوت توزيع السلع والخدمات الحديثة 
فيها. فالتفاوت هذا والتناقضات الحقيقية لا يمكن أن تُعالج إلا عبر الالتزام 
الخقيض ‏ لتخي ذا حركاتك التحريرة .ولاايهدت التعيير. إلا إذا امتلكت 
الممي داف العربية الأفكار من الخارج بطريقة نقدية بدلاً من نقلها كما هي. 
بشكل عامء إن الفكر الغربي أو الأجنبي ليس كله متآلفاً. وبعض منهء 
كالماركسية مثلاء عالمي وعلمي في آن. بالنسبة إلى العالم» من المهمّ التمييز 


(17) أنور عبد الملك» ريح الشرق (القاهرة : دار المستقبل» .)١947‏ وعبّر عبد الملك عن تحمّسه للشرق 
الأقصى في كتابه الذي صدر مؤحّراً عن اليابان» انظر : أنور عبد الملك» العرب واليابان: حوار عرب ياباني 
حول الحضارة والقيم والثقافة في اليابان والوطن العربي (عمّان: منتدى الفكر العربي» )). 


١37 





بين الفكر الاستعماري والفكر العلمي. والماركسية تفسح المجال أمام 
الخصوصيات المحلية. وقد تفيد في النضال الثوري إن كان مقتبّساً بشكل 
صحيح. وبالنسبة إليه» إن رفض عبد الملك للفكر الغربي هو أيديولوجي». 
ويساهم بالتالي في تعميق الاستقطاب. 


ويعتبر العالم أن مقاربة عبد الملك شائكة أيضاً. ويستند وصفه لهذه المادة 
إلى الأحكام الشاملة والتعميمات المطلقة» لاسيما في مصر. ويتجاهل 
خصوصيات مختلف العهود والتحؤلات والتغييرات على مر الزمن. لكن هذه 
الميزات هي الخصوصيات الأهمّ للاكتشاف» ليس بهدف أن تكون دائمة ولكن 
ليتمٌّ تخطيها وتغييرها. ولا تدخل المظاهر غير المتغيرة في العلم الاجتماعي 
التاريخي الذي يتحدث عنه ماركس ويتطرّق إليه عبد الملك». لاسيما في كتابه 
1 ويفيد العالِم أذ تاكن فى بقاضه كرض الرطانك 
الاجتماعية في فترات محذددة من التاريخ وليس عن خصوصيات ثابتة على مر 
التاريخ..:وبالمثل يشير عند الملك» افي .ما يتعلق بمضرء إلى انتشان الدولة 
المركرية (التي لاديراها: العالم مقتصيزة على مصر) لكده لا ءيلفت النظن إلى 
حركة تمرّد الفلاحين ضد هذه الدولة في أوقات مختلفة من الزمن. ولم يلحظ 
كذلك أن مفهومه الخاص للخصوصية يمكن استعماله لاستمرارية الدولة 
المركزية والقمعية على الرّغم من أن هذا ليس هدفه. ويتوقع عبد الملك أن 
تقود هذه الدولة الثورة نحو فكرة الأصالة الحديثة المفهومة بالشكل الصحيح 
كما قد عرّفهاء لكن هل يمكن تبرير التوقع هذا؟ وبالنسبة إلى العالم» لا يمكن 
أن يأتي التغيير إلا من كفاح ديمقراطي شعبي ضد دولة تدعم تنمية تبعية 
ومتفاوتة. ومن هذا الكفاح فقط يأتي المعنى الصحيح للذات الوطنية 
والاجتماعية ولتنمية أصالة حديثة حقيقية. وقد تم اقتراح اتجاهين للأصالة 
الحديثئة وهما: الانتقائية النفعية» التي تأخذ نسبة قليلة من التراث ونسبة كبيرة 
من الفكر الغربي (الذي اقترحه زكي نجيب محمود)ء والماركسية الغربية 


(/30) انظر: .(1962 بملتناء5 ندل كمه تلظ :كتنوط) ع7ه111أ 1616ع0ى عأصرروو رعاع1121-اعلطى 1هناممم 


وقد ترجمه المترجم تشارلز لام ماركمان إلى اللغة الإنكليزية» انظر : :1ضنلوظ بمصقصعا 812 سما وع تمك 
ر110115آ 02 20ةك]1 ع1 نه لا بيج [[) ««عوكسل] علدنا عو تنه ةن أم 50 تنه بارعا 11 نوع 1 برهك 17 ,براقع هك مومه 11 [قلا 
.(1968 


وتحمل الترجمة العربية عنوان: أنور عبد الملك.» المجتمع المصري والجيش : ١957-1967‏ (القاهرة: 
مركز المحروسة للبحوث والتدريب والنشرء .)١9948‏ 
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باعكيازها تظلزية التيولوحية بولا من أن كين اط وز عي الا لك ماله 
لجدلية مادية حقيقية (اقترحها عبد الله العروي). وبالنسبة إلى العالم» لا يمكن 
أي اتجاه من هذين الاتجاهين أن يكون مثمراً بسبب ضعفه. 


يقدّم العالم عدداً من البدائل؛ فعوضاً عن إيلاء الأصالة أهمية كبيرة» على 
العرب بذل جهود لتنمية الوعي عن تاريخهم وعن وضعهم الحاضر على شكل 
دراسات محذدة وواقعية. فالعرب» مثل شعوب أخرىء لا يحتاجون إلى تأكيد 
أصالتهم وخصوصيتهم. وهم يملكون ميزات خاصة صنعت على مرّ تجارب 
التاريخ المتراكمة كسائر الشعوب. بالإضافة إلى ذلك» يجب ألا يكون الموقف 
من التراث رفضا ولا احتقارا ولا تمجيداء ولا حتى انتقاء. ويجب استيعاب 
التراث وإدخاله فى الحياة الاجتماعية والتاريخية وامتلاكه بمجمله. ويجب أن 
يتضمن الإرث السيق والإرث الكتابي. ويجب اعتباره مصدراً للإلهام 
الإبداعي. وفي النهاية» يجب اعتماد المقاربة الحرجة التاريخية نفسها لفهم 
العصر الحاضر؛ فهذه المقاربة وحدها يمكن أن تؤدّي إلى الأصالة والحداثة» 
شرط أن يتمّ الكفاح بشكل ديمقراطي بين الشعوب كلها. وهذا النداء لتحويل 
التركيز من تثبيت الهوية إلى كفاح ديمقراطي» هو أحد مظاهر النقد الثقافي 
العربي الأساسية في أواخر القرن العشرين. ويشرح العالِم هذا الموضوع بشكل 
واضح في نقده لمقالة عبد الملك لمؤتمر الكويت 5/ا9١:‏ 


موقفنا من معركة التحديث لن تقوم بها نخبة مثقفة ولن تتحقّق بدولة مركزية 
تجمع في يدها كلّ السلطات السياسية والعسكرية والاقتصادية والفكرية بغير دلالة 
اجتماعية محذدة» وإنما هي نضال جماهيري مؤسّس على وعي نظري ثوري 
بحقائق واقعناء بحقائق عصرنا من أجل إقامة سلطة ديمقراطية تقذمية يتحقّق بها 
القضاء على التخلف الاقتصادي والاجتماعي والتمرّق القومي» ويتوافر بها أوسع 
وأعمق مشاركة ديمقراطية إيجابية للجماهير العربية في تنظيم حياتها وتطويرها 
وتجديدها إلى غير حذ. هذه هي عصريتنا الحقيقية» ليست عصرية وعي 
إيديولوجي فحسب. مهما كان ثورياًء وليست عصرية أجهزة ومؤسّسات مهما 
كانس فلسته » ولسف تنه ذفوة إلى رفضن اللسلفية أ افك الفقلانية عافقة نل 
هي الفعل التاريخي الثوري لجماهير أمّتنا العربية المسلّحة بالنظرية الثورية. ليست 
هذه هي عصريتنا فحسب» بل هي كذلك الطريق لتحقيق خصوصيتنا وأصالتنا 
كذلك. العصرية والخصوصية وجهان لعملة واحدة هي الفعل التاريخي المؤّسّس 
على الوعي الثوري. بانتصارنا في معركة العصرية تنتصر خصوصيتنا وأصالتنا 
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وبالوعى بخصوصيتنا وأصالتنا وبالنضال من أجل تحقق ذواتنا الحرّة المتفتحة 
المحقتية منقى عصرييا" إلذا لآ قف تمن الفكر الأورويئ أو نهنا سكن بالفكر 
الغون موقن التقديس او ترقت الاستففات والتعالى: ‏ أردهو فت الرفضن المظلق: آر 
موقف الانتقائية» وإنما نتسلّح منه بثمراث العلم الإنساني» مطبّقين هذه الثمرات 
تطبيقاً نقدياً خلاقاً على واقعنا الخاص””". 


١‏ - محمد النويبي : تضحًم السلطة الذينية الرجعية كعائق أساسي 
للتنمية الثقافية والتحديث الدينى 


إن المقالة الأخيرة التى درستها هى مقالة محمد النويهى فى مؤتمر 5/ا9١.‏ 
لكوي ناقه اذى معو وكين افو ساف العرويية في الجا مع ا رفن 
نصبررين طائي 300/9 و42 مقالثةاهذه تقثم يجيت تولف "تزكيونيات لافار 
عن الدّين بدأ يصوغها في «نحو ثورة في الفكر الديني» التي نُشرت في إصدار خاص 
لمجلة الآداب (في أيار/ مايو :)191١‏ مخصصة للثورة في الثقافة العربية"؟". 
وفي المقالة الأخيرة يتطرّق النويهي إلى سيطرة الأديان في حياة العرب الثقافية : 


والسبب في ذلك هو أن الحجّة الأولى التي تقام دائماً ضد كل فكر جديد 
هي الحجّة الدّيئية» سواء أكان هذا الفكر في مسائل الدّين نفسه أم كان في 
مسائل الأخلاق» أم السياسة ونظام الحكمء أم الاقتصاد ونظم الإنتاج وتوزيع 
35 أم المجتمع الي وعاداته وممارساته.» أم العم والفلسفة والفن واللغة 
عندهم. ولا تزال وجهة النظر الأولى الني ينظرون بها إلى كل رأي جديد يعلن 

هم. . ب 

عليهم أو مذهب جديد يدعون إليه هى وجهة النظر الذينية. هم لا يسألون: هل 
هذا الرأى في ذاته صحيح أو خاطئ. وهل هذا المذهب في ذاته نافع أو ضارء 
بل يسألون أوَلاً: أهو مطابق للدين أم مخالف له'”“؟ 


(18) الآداب» السنة 57» العدد 5 »)١41/5(‏ ص 0١‏ (الترجمة من عندي). 

(19) محمد النويبي» «نحو الثورة في الفكر الدَّين»» الآداب» السنة 18» العدد 5 (1910), ص 790 
الاومة_لا١٠.‏ 

(») وضعت الورقة في كتاب تحت العنوان عينه» انظر : محمد النويبى» نحو ثورة فى في الفكر الدّيني 
(بيروت : دار الآداب» ا9١)‏ ص 0” .وقدتمّأخذ الاقتباس من المقتطفات المترجمة في: .ل مطامل 


علهلا بنع ا) .لع 234 بموطاءءصسموط تاعالطا «ن«مناتكسه!1 «ذ «نهاعط ,.كله ,ماتوهمو8 .نآ صطوة لمة عسطمصمط 
0 .7 ,(2006 رووع]2 (إاأواء لملا 01010 
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بالنسبة إليه» لا يُعتبر الإسلام بحدّ ذاته مسؤولاً عن تضحخّم السلطة الذينية 
هذهء بل يلقي اللوم على رجال الدّين» أي العلماء الذين جعلوا أنفسهم 
المفشرين الشرعيين الوحيدين للإسلاع» .ديناً لا يتاضر الكهتوت» وأصبحوا في 
الواقع حرّاساً للقيم العامة الرجعية بسبب اهتمامهم الكبير بالسلطة التي جمّعوها 
على مرّ التاريخ» وبسبب جهلهم مسائل العالم ومسائل الذين؟؛ فهُم لا ينقصهم 
فَهُمٌ ملائم للعالم الحاضر فحسبء بل تنقصهم أيضاً معرفة التقاليد الدّينية التي 
تذعون تمفيليا" ".وقد حصت هذه التقاليك على هن القرون مشكل رما ميك 
للتعاطي مع متطلبات الأزمنة المتغيّرة تعاطياً حيوياً ومرناً وسعة تفكير. ويطلب 
القرآن الكريم بعقائده الأساسية ومعتقداته العامة إلى كل جيل من المؤمنين أن 
يفهم هذه العقائد والمعتقدات مجدداء ويطبّقها بحسب معطيات عصره. وبدلا 
من استمرار عملية الإبداع للتفسير والتطبيق مجدداًء لم تنجح السلطة الدّينية غير 
الكفوءة فى مواكبة التغيّرات التى أدخلتها الدولة على قطاعات مختلفة من الحياة 
الفادولته را لاعتواضية :ر اجات ف وهيف ل للقن قز الاا ر ال 
أنفسهم حائرين بين المعتقدات الذّيئية التقليدية التي لم يراجعها العلماءء 
والوقائع الاجتماعية والسياسية والقانونية التي لا تتطابق مع هذه المعتقدات. 
يؤدّي هذا التناقض الداخلي إلى العذاب والاستياء والتجزئة. وبحسب النويهي» 
إن ما نحتاج إليه قو فديف للنظرة الدّينية» وفهمٌ جديد لمكانة الذمنفئ 
المجتمع البشري يفسح المجال أمام الحكم المستقل. 

يبحث النويهي في مقالته. التي قدمها في مؤتمر الكويت عام ١91/5‏ 
بشأن «الدّين وأزمات التطور في الوطن العربي»؛. عن طريقة لجعل الدّين قوّة 
تنموية بدلاً من أن يكون عائقاً أمام التقدّم» وهي طريقة متأتية من منظور 
واسع يشمل الدّين بشكل عام وليس الإسلام فقط”"". ويشير إلى أن الإسلام 
هو في سلالة الأديان التوحيدية وليس ديناً مختلفاً تماماً عن سائر الأديان» 
نافياً بالتالي طابع الاستثناء الذي غالباً ما يُربط به. وفي إطار هذا المنظور 
الواسع. يطرح النويهي مسألة مكانة الدّين في عصر اليوم» ويقول إن الذين 

2 تجدر الإشارة إلى أن هذا الفقر يتوافق مع النقد الطويل للعلماء منذ الفترات الأولى للنهضة» كما 
ذكرنا في الفصل الأوّل. 


(؟") محمد النويبي» «الدّين وأزمات التطوّر في الوطن العربي»» المعرفة. السنة 2)١91/5( ١58‏ 
ين ا ا 


١ /ا‎ 





يرون أن الدّين لم يعد له مكان يطرحون ثلاثة تصنيفات من الحجج: حجة 
فكرية وحجة معنوية وحجة تطبيقية. تفيد الحجة الفكرية بأن الدّين ينتمي إلى 
التكر الأنطورفق الذى. كان عنيدا لق #معينةة الكدد لم يعد ممكنآ الدفاع عنه 
بعد بروز الفكر العقلاني. كما أن نجاح العلوم» والطريقة التي غالبا ما تهجَم 
بها رجال الدّين على ذلك النجاح» أفقدا الدّين في العصر الحديث مصداقيته 
فأصبح الكفاح ضد مؤسسات رخال الدين كقاجا عد الديئه :ونا ليك هذا 
التعارض الفكري أن أصبح تعارضاً ذهنياً بسبب القمع الذي فرضه رجال الذين 
على العلماء» وعلى المفكرين الأحرار بشكل عام. وفي الواقع» نا تعرز 
كبير ضد الدّين عندما دعم رجال الدّين الظلم الاجتماعي والاقتصادي» 
متحالفين دائماً 3 القوي والغني» قامعين التمرّد بدلا من أن يدعموه (مغلً في 
حالتي العبودية أو النساء). 


ويظن كثيرون أن هذه النقاط المهمّة لا تنطبق على الإسلام لأنه لم يمتلك 
قط مؤسسة لرجال الدّين. وأجاب النويهي بأن على الرّغم من حقيقة غياب 
مؤسسة لرجال الدين نظرياء فلطالما مارس رجال الدين المسلمون في الواقع 
قرّة وسلطة هائلتين. وبالتالي» يستطيع المسلمون أن يتعلموا من خبرة الآخرين 
في تكييف الدّين مع العصر الحديث. وبالنسبة إليه» ثمة تطورات أربعة ساهمت 
في الحفاظ على جوهر الإيمان في الغرب الحديث: التطور الأول هو التمييز 
بين الدذين والذين يتحدّثون باسمه على أنهم مفسّرو الدّين الرّسميون؛ التطور 
الثاني هو الإقرار الواضح بأن رجال الدّين ليس لديهم عيوب فكرية فحسب» 
بل عيوب أخلاقية أيضاً؛ التطور الثالثء. وانطلاقاً من هاتين النقطتين» هو 
توضيح قراءات جديدة وبديلة تطابق العصر الحاضر بشكل أفضل» مستفيدين 
من هوامش التفسير المجازية التي تقدمها هذه النصوص؛ التطور الرابع, 
وانطلاقاً من التطور الثالث» هو فهُم تاريخية النصوص المقدسة من دون 
التشكيك في أصل الوحي الإلهي» أي فهم اللغات البشرية والثقافات التي تُنقل 
الرسائل الإلهية عبرها. ويقول إن فى الإمكان الادعاء مجدّداً أن هاتين النقطتين 
الأولبين لأ “تعنيان. الإسلام لأنهما لا تؤيدان رجال الدّين. ومع ذلك». يجب أن 
نبقى حذرين من سلطة رجال الدين الحقيقية» حتى في الإسلام. 


وقد جابه العالمُ العربي بقوّة التطوّرَ الرابع» لاسيما في الأزمنة الحديثة؛ 
فمحاولة طه حسين دراسة نص القرآن الكريم بصلته مع ما يُعتبر شعر ما قبل 
الإسلام» كانت ولا تزال مرفوضة بقوّة. ويضيف النويهي أن مقاومة التطور هذه 
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فل تكون أقوع فل توفنا الشاك 57" لكن بجت إلقاة الضوء على القطوو القاليق 
وتوسيعه» لاسيما أن القراءات المستعدتة لطالما قبلت:في الأسلام ميل الغضور 
الآولى. والتفسيرات الرمزية والمجازية للقرآن الكريم والتكييف المستمر للقواعد 
والممارسات الذينية مع حاجات العصور المتغيرة» كانت أعمدة الفقه الإسلامي. 
ولم يتعارض هذا التكييف مع الطابع الأبدي لرسالة الإسلام الأساسية؛ ففي 
القرون الحديثة فقط استطاع الناس النظر إلى التفسيرات والتشريعات الماضية 
على أنها عقائد كاملة ومقدّسة. وينسى الناس أن هذه التفسيرات جاءت نتيجة 
مساع بشرية» وأن الإسلام شجّع التجديد المستمر لهذه المساعي. 


وبالنسبة إلى النويهي» يشكل هذا التوقف في التكييف أحد أهمّ العوائق 
للتقدّم الثقافي في الوطن العربي المعاصر. فمن المفهوم أن يقاوم الناس التغيير 
بشكل عام» لاسيما في مسائل تُعتبر مقدّسة وإلهية» لكن يجب ألا تُعاقب هذه 
الممانعة للتغيير بتبرير عقائدي تقليدي لا يعوق التقدم والتكيف فحسب» بل 
يشوّه أيضاً طبيعة التفسيرات والتشريعات الدّينية كما تمّت ممارستها في تقاليد 
الإسلام. ويقول إن المفسرين والمشرّعين دعوا خلال القرون الخمسة الأولى من 
الإسلام إلى توسيع نطاق المبادئ والاعتبارات الإنسانية لمساعدتهم في عملية 
فهم إرادة الله في الظروف الدائمة التغيّرء ومن بينها مبدأ «الرأي» - ويتضمّن 
مبدأ «الإجماع» الذي يتطلّب موافقة أغلبية المفسّرين ‏ ومبدأ «القياس» الذي 
يجمع التفسيرات الجديدة بالحالات السابقة المهمّة. أمَا المبدأ الآخرء فهو مبدأ 
«المصلحة» الذي قد يُعدّل بعض القوانين والقواعد بحسبه في بعض الظروف 
عفدنا انكر مضلخة الجواعة فى مططر وقد هم لكي بيه المومتين على 
تولّي شؤون العالم قائلاً إنهم أكثر منه اطلاعاً على هذه الأمور. تشبت هذه 
العناصر كلها وجود هامش واسع للإبداع وللابتكار في التفسير والفقه 
التقليديين» كما أشار رائد الإسلام الحديث محمد عبده في أوائل القرن 
العشرين. ويحتاج هذا الهامش إلى أن يُعمل به مجذداً لمصلحة المجتمع. 
ويجب اعتماد مقاربة علمانية للأشياء العالمية لا للتعارض مع الدّين» بل 
للتماشي مع الممارسة التقليدية لمؤسسي الفقه الإسلامي ومفسّريه. 


جاءت التعليقات على مقالة مؤتمر النويهى على شكل اعتذار إلى الإسلام» 


(””) كتب محمد أركون ونصر حامد أبو زيد مقاربة أدبية وتاريخية للنصوص المقدّسة» الأمر الذي لاق 
رفضاً وحيّ الفضيحة» كما ذكرنا في الفصل الرابع بشأن النقد اللاهوتي. 


ل 





مشيدين بتفوّقه على سائر الآديان وعلى كماله التّام. نعم» قد نحتاج إلى بعض 
التفسيرات» لكن الفكر العلماني لا يمكن أبدأً أن يوفر المعيار الذي يمكن من 
خلاله القيام بهذا التفسير. فما نحتاج إليه فعلاً هو إعادة إحياء أخلاقي. 


- البيان الختامى 


يشدد البيان الختامي للمؤتمر على أهمية تخطي الانقسام التراث/ الغرب 
فى حلّ مسألة التخلّف الحضاري”*'؛ فقد بيّن أن التراث جزء من الحضارة 
العريية كوو نع لكو الماضى لا سطع أن تلك لمكتل د واف لمرو 
بين التراث والأصالة مزج خطير يعوق التقدم. وتعني إعادة إحياء التراث 
الحقيقي استيعاب تاريخه. وتطلّب الأمر فتُح نقائن بشأن ذو الدين. من 
المجتمع» وفسْح المجال أمام تحديث الإسلام مع الحفاظ على جوهر عقيدته. 
وأفاد البيان أن المشاكل السياسية فى الوطن العربى متأتية من غياب الديمقراطية 
والويفلةة ردن شع مقط رضي ا درويارف المعافيرة انا درك إل 
تحرير أشقائهم العرب. وعلى الفكر العربي أن يكون متحرراً من الإرهاب 
الفكري» وملتزماً القضايا العربية» ومرافقاً أخلاقياً لمشاعر الجماهير العربية. لذا 
وجبّت تقوية الفكر العقلانى والعلمى ووضعه فى خدمة التطور الاجتماعى 
والافتضادي-فاليقد العربي الذاتى أكان.مهثاً في الكقاع عبد الاستجمار: في 
النهاية» إن فهم تاريخ مختلف العوامل التي أخرت التقدم الحضاري العربي قد 
أفسح في المجال أمام العمل على هذه العوامل» بغية تغييرها. 

في إصدار حزيران/ يونيو 1915 لمجلة الآداب (التي تلت الإصدار الذي 
تضمّن مقالات المؤتمر)» نشر المفكر المصري المقيم في نيويورك فرنسوا 
باسيلى تعليقا على البيان الختامى: «احتفاء بالمؤتمر الحضاري: ثلاث نظرات 
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أولأء يتساءل باسيلي كيفه يمكن تحرير الفكز وفي الوقك عيته توجيهه 
بحسب مشاعر الجماهير والتزامه قضايا الجماعة. ويطرح عدداً من الأسئلة : ألم 
نتعلم من الخبرات الطويلة والمريرة أن هذه المتطلّبات تؤدّي دائماً إلى أحكام 


(5”) انظر: «البيان الختامى») المعرفة» السنة .2)١915( ١5/8‏ ص 75975 707. 


(5") فرنسوا باسيل» «احتفاء بالمؤتمر الحضاري: ثلاث نظرات نقدية»» الآداب» السنة 77» العدد ” 
(191/5). صن ١لا‏ الا 


و .”* 





تلقائية ومسبقة تقمع التفكير الذي لا يطابق الخطابات الرسمية؟ وماذا يعني 
للفكر بأن يكون أخلاقياً؟ أخلاق من؟ هل حل التقدّم في أي مكان من العالم 
من دون تحدّي الذهنيات السائدة؟ في النهاية» من يقرّر مصلحة الجماهير؟ فلا 
يزال العرب يعانون نقصاً في المعو جه ا حقو ال لو ا تود عن 
المعارضة» على حد قوله. ويؤكّد أن الفكر يحتاج إلى أن يكون متحرراً؛ 
متحرراً من «مصلحة الجماهير» ومتحرراً من «الأمن الوطنى»» وهذان مفهومان 
انثهكا واستعملا لتبرير الاستبداد والقمع. الي لخ كان يجب أن يوصي 
البيان الختامي بحرية الفكر التامّة. 

انياًء يجد باسيلي البيان محافظاً في مواقفه من الدّين» وأكثر خجلا من 
الاقتراحات التي عُرضت في المؤتمر. وكان يجب أن يطلب بوضوح فصل الدّين 
عن الدولة. 

وثالثء أشار باسيلي إلى أن موضوع الجنس غاب كلياً عن المؤتمرء 
وموضوع النساء أيضاً كمشاركات وموضوع للنقاش» ومع ذلك يبقى القمع 
الجنسي جانباً مهمّاً في الأزمة الحضارية العربية. إذ يشكل الحرمان الجنسي» 
وبالالي الهواجين الحسية .. مشاكل معدي بالسية إلى العر» مع الكابيانت 
سلبية على الصحّة العقلية والنفسية والاقتصادية عند الأفراد والجماعات. ويكتب 
باسيلي عن جوع جنسي» وعن مأساة جنسية يجب التطرّق إليهاء وقد قال: لا 
يمكن لثورة عربية أن تنجح من دون ثورة جنسية. 
© قراءةٌ مهدي عامل الماركسيةٌ لاقتراحات مؤتمر ١91/5‏ 

بعد بضعة أشهر من نشر أوراق المؤتمرء قُدَمت دراسة شاملة عن 
المواضيع المهمّة في كتاب نشره الفيلسوف اللبناني الماركسي حسن حمدان» 
المعووف كذلك ديدي عامل ةرو 30" فى هذا الكتات» :عارضن 
بيني عائل المسطن لد تشم يه النعاركوة». بابمداء 'افكان البسازف جود 
أمين العالِم. وبالنسبة إليهء فإن هذا المنطق مثالي 00621150 وغيبي 
(لمعزةتطمهاعص) وجوهري (اثللقتامءووء), ويقدم المسائل الحضارية على أنها 
مسائل فكرية غير متصلة بالعوامل المادية والاجتماعية والاقتصادية والسياسية» 
ومحكومة بجوهر «التراث العربي» أو «العقل العربي» الذي يعود إلى أول الزمن 


(7") مهدي عامل» أزمة الحضارة العربية أم أزمة البرجوازية العربية؟. 
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في نظرة شمولية للتاريخ. ونتيجةً لهذه المقاربة الغيبية المثالية» تُحلّل الحضارة 
على أنها ظاهرة عابرة للتاريخ ([01162]قنط-5ه3) مع هوية جوهرية تبقى هي 
نفسها على مر العصور. يعرض عامل مقابل هذا المنطق المثالي الجوهري منطقاً 
ماوكتدكا د لبمها يقد بالضبلة القوية ميخ المظاهر الفكرية والعقافة م جيةة 
والمصالح والوقائع الاجتماعية والاقتصادية والسياسية من جهة أخرى. بالإضافة 
إلى ذلك». على عكس المنطق السابق» لا يَعتبر هذا المنطقٌ التاريخ استمرارية 
للماضي بل عملية جدلية للقوى والمصالح المعارضة. والنظرة المثالية 
والجوهرية هيء» بالنسبة إليه» نظرة الطبقة البرجوازية والرأسمالية» بما فيها طبقة 
البرجوازيين العرب. ويبقى مفكرون عرب كثر مأخوذين بالنظرة البرجوازية» 
ناسخين مفاهيمها وافتراضاتهاء وعاجزين بالتالي عن طرح نظرة مختلفة تماما. 
ويفيد بأن مؤتمر الكويت خير دليل على هذه الظاهرة. 


وحتى في مقاربة زكي نجيب محمود الوضعية» يرى مهدي عامل فهماً 
مثالياً للحضارة. ومن .ضمن الأمثلة الأربعة التى يعطيها محموةء أن العقلانية بآ 
قن مين كلت ع المموله الج سماو مقي لقان أن كر 
الحقلات ةموك عالمية عرو اريك :.روكون: نفدي عامل إنه الو سل احذم هيدلا 
بميزة الحضارات» فيجب أن نقرّ بأن العقلانية ظاهرة تاريخية ثفهم بطريقة 
مختلفة مع اختلاف الآمكنة والأزمنة» بحسب مصالح الذي يعرّفها. فالعقل 
الفعغال الذي يركز على الحسابات المصوغة صياغة واعية» ويتخلى عن مصالح 
الطبقة غير الواعية وعقلانية الحضارة الأوروبية - الأمريكية العصرية التي يعتبرها 
صر كال مني افقو دده هو بز ١‏ لحف مور نه اتا ريف 4 اميا قاو 
رأسمالية حديثة. وهذا التعريف التاريخي معمم في عقلانية محمودء ويقدم بهذه 
الطريقة كل ما هو تاريخي على أنه طبيعي. وفي تحليله هذاء تُعرض البرجوازية 
الرأسمالية العربية على أنها بطلة العقلانية العلمية التى فشلت جهودها بسبب 
العيوب الموجودة في «الفكر العربي» وفي «التراث العوئية ومع ذلك فهم ابن 
خلدونء الذي عاش فى القرن الثالث عشرء الترابط بين الثقافة والاقتصاد 
والسياشة :وقتره في مفهوتي «الشبرانة و«التحضان) +.وبالسية إلى مفدي 
عامل» إن الخطأ الأكيو فى مسليل: مشموةت الذي :غالبا ما تقرف فى أثقاء 
الجدل العربى حول" الكقافة هو أن اللرتجوازية الدريية البق ريعب أذ تؤدّي» 
الدور الذي أدَته البرجوازية الغربية. يتجاهل هذا الادَعاءٌ الاختلافٌ الاستعماري 
المهم. فبالنسبة إليه» جعلت الظروف الإمبريالية المفروضة على المنطقة العربية 


١ 


في القرنين الماضيين البرجوازية العربية طبقة لها تبعية اجتماعية واقتصادية 
ورستافية حكن مقارينها بالبرتعرزيكين الأسريكية بوالأوووبية8 لا على الصعيد 
الألجماعى الاقتصنادق “ولا علن التعيك السابى والفكرى «والتفاقى: ودلا من 
افعاق التدكخلات! الأسريالية والاتهعمارية حفية + ثيل السنكرون الحرب إن 
كر كير أفكارهم على «العقلانية» و«التراث) و«الدّين» و(لجوهرا حضارتهم 
وهويتهم «الخاطئة». وبدلاً من النظر إلى المشكلة الأساسية في «النموذج» الذي 
أنتج برجوازية تابعة ومشوّهة» يبحثون عن أساس الأزمة في ذاتهم المعيبة» التي 
تبدو عاجزة عن محاكاة هذا النموذج؛ فهم لا يلاحظون أن واقع الإمبريالية 
الهيكلي يجعل هذه المحاكاة مستحيلة. ولا هم يدققون في الظروف الاجتماعية 
التاريخية والأيديولوجية للتبعية الاستعمارية التي تعوق تطوّر الفكر العلمي 
والإنتاجي والإبداعي بين العرب. ش ش 


ويظن مهدي عامل كذلك أن المشكلة تكمن في أن طريقة تفكير المفكرين 
العرب». مثل محمود ومصطفى وعبد الملك وزكريا وأدونيس» تولّد تاريخية 
تعيد قضايا الأزمة الحالية إلى هيكليات «قَبَلية قديمة»» وإلى أنظمة سلطة خالدة 
وأشكال ذهنية غير متغيرة ومظاهر تقليد متالفة ثابتة تعود إلى الحقبة الأموية أو 
العئاسية»- أو ع 'قيل ذلفة .يدلا فن إرجاعها إلى الشلقية التاريخية الفووية 
للقرنين الماضيين اللذين سيطر عليهما الاستعمار. وبالنسبة إلى مهدي عامل» 
لهذا التاريخ الحديث صلة أكبر بحالة المجتمعات العربية الحاضرة من تاريخ 


قديم يعود إلى زمن بعيد. 


يلقي مهدي عامل الضوء على الطريقة التي يتناول فيها كل من أدونيس 
وزكريا الناحية الفكرية من «التخلّف الحضاري». ويعارض النزعة الجوهرية 
الواضحة التي تميز بها أدونيس والتي تطرح وجود عقل عربي يمكن أن يجده 
المرء ممثّلاً في شخصية الغزالي على سبيل المثال. ويقول مهدي عامل إنه حتى 
لو وافق أحدهم جدلا على فكرة إيجاد فكر مماثل في الماضي وفي الحاضرء 
فلا يمكن أن يبقى هذا التفكير نفسّه بسبب التغيير الذي لا مفرّ منه فى 
المعطيات التاريخية فى الماضى والحاضر. وعلى حد قوله» لا تكمن المشكلة 
في تمثيل الشخصية المختارة» بل في فكرة أن طريقة تفكير واحدة وفريدة 
يمكن أن تسود على مرّ القرون. بالإضافة إلى ذلك» يضيف أن تركيز أدونيس 
على الدّين واعتراضه عليه يطرحان المشكلة عينها على الصعيد الفكري» بما 


الا 


يذكّرنا بفيورباخ وباور في النقد المثالي السابق. ويقول مهدي عامل إن ما هو 
مجدٍ بدلاً من ذلك هو فهم كيفية استعمال البرجوازية للذّين في سبيل مصالحها. 
ويجد أن إصرارَ أدونيس على الاعتراض الفردي لقمع الجماعة هو مشكلة بحد 
ذاته» لأن هذا الإصرار لا يقرٌ بأن البرجوازية تشكل المشكلة الحقيقية. وأخيراً 
يتساءل مهدي عامل كيف يأمل أدونيس أن يتخطى هذه الأزمة الحضارية كما 
يصوّرها عبر الإبداع الفردي: بأية آلية يجبء أو بالأحرى» يستطيع المرء 
الهروب من هذه الأنماط الجوهرية التي يصفها أدونيس ؟ إن الحل الذي يدافع 
عنه هو حل فكري قائم على ثورة إبداعية مستندة إلى الفكرة التي تعمل بذاتها 
مستقلة عن الوقائع التي تحيط بها. 

ويقول مهدي عامل إن لدى زكرياء مثل أدونيس» مقاربة مثالية لهذه 
المسألة. ويوافق على انتقاد زريق لتصريحات زكرياء ويشير إلى دائرية تحليل 
الأخير. ويقول إن زكريا يقدّم معلومات مشوّقة عن تشبّث العرب الحالي 
بالماضي» ولكنه يغوص في مغالطة جوهرية (لإع12113 12115]6)مءووع) عندما يُرجع 
هذا التشبّث إلى السمة الملازمة ل «العقل العربي»: إن الفكر العربي متخلّف 
لأنه ينظر نظرة لا تاريخية (15]0:1681ط3) إلى الماضي»ء وهو يقوم بذلك لأنه فكر 
متخلف. وبالإضافة إلى ذلك» يشدّد زكريا على غياب الاستمرارية التاريخية بين 
ماضي العرب وحاضرهم. قائلاً إن الانقطاع الثقافي عن الماضي العربي هو 
سبب توقف تطور الفكر العربي» وبالتالي سبب التخلف الثقافي. وفي الوقت 
عينه يُنظر إلى الانقطاع الثقافي على أنه شكل من أشكال التخلف الثقافي. 
ويدّعي زكريا بوضوح أن التاريخ يتطور بشكل مستقيم» وليس بالكفاح والنزاع 
وعدم الاستمرارية. وبالنسبة إلى مهدي عامل» يظن زكريا أن التطور المعوّق في 
الثقافة العربية و«العقل العربي» هو نتيجة فكر مريض عاجز عن استعادة تطوره 
ما لم يصبح معافى ويصبح فكراً آخر؛ فكراً أعصرياً», أي ١فكراً‏ غربياً». ويصرّ 
مهدي عامل مجدّداً على عدم التحدّث عن عقل اعربي) وعقل اغربي)» فعلى 
المرء أن يسأل عن العوامل الاجتماعية والتاريخية التى أدّت إلى تطورات فكرية 
واثناقية ميد وبالطويقة عنهاء بدا مود النقاونة بي «التيميتين ا" لوزي 
والعربية» على المرء أن ينظر في ظروفهما التاريخية» وتكون هذه النظرة بالتالي 

وفي ما يتعلّق بما يُسمّى النهضة العربية» يقول مهدي عامل إن كثيرين 
يعزون فشلها إلى تكوين «العقل العربي»» أو إلى استمرار وجود عوامل 
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شائكة من «التراث العربي»؛ فهّم لا يدركون أن مصير النهضة كان الفشل 
لأن الجهة التى قامت بها برجوازية تابعة وصلت إلى السلطة فى ظروف 
مدا يل ولد :دو اذل تلطع تعنينية هم اليوكلياك القلية التبحلية 
الاجتماعية والاقتصادية والثقافية. ولم تستطع هذه البرجوازية بسبب تبعيتها أن 
تنتج فكراً جديداً. ولم تستطع أيديولوجيتها أن تتحوّل إلى فكر عربي أصيل. 
ولأسباب مماثلة» لا يمكن إنشاء نهضة ثانية تَوقعها البعض في العقود 
الأخيرة من القرن العشرين؛ ففهُم الواقع الاستعماري للحاضر اذفان الطبقة 
العاملة مقابل هذه البرجوازية التابعة هو وحده يستطيع أن ينشئ صيغة جديدة 
للأزمة الحالية» لا من حيث التطور والتخلف بل من حيث التبعية والتحرّر» 
وعندها يمكن أن تنشأ ثقافة جديدة. في هذه الحال» يمكننا أن نتساءل مع 
العروي عن أي قطاع من المجتمع سينفذ هذا العمل التعارضي. يقول مهدي 
عامل إن الطبقة العاملة بدأت تتطوّر في الوطن العربي» فإلى أي حدّ يمكن 
رين هذا القوك؟ والواقع هو فطور الأسغياء.في القطاعبات' الكبرق من 
الشعوب العربية في ما يتعلّق بحكم حكامهم السيى. وقد عبّروا عن هذا 
الاستياء بإنشاء حركات أصولية معارضة» ولكن أيضاً بالنضال من أجل الدفاع 
عن حقوق الشعوب السياسية من خلال الديمقراطية. وهذان النمطان من 
أنماط الكفاح ضد الأنظمة القمعية هما اللذان ميّزا كلاهما الساحة العربية 
السياسية في العقود الأخيرة من القرن العشرين. 

يضيف مهدي عامل أن التقدم والتخلّف الحضاريين افو فين البنعلاة 
الإمبريالية» التى حضرت ورافقت السياق الاستشراقى للحضارات. يؤكّد هذا 
السّياق دور 20 الريادي في تقدم الحضارات نحو الحداثة كما يعرّفها الغرب 
ومن أجل الغرب. وحده التحليل الماركسى - اللينينى لهذه الأحداث التاريخية 
يكشف النقاب عن واقع هذا الصراع وأملابر وسقت ة إلى مهدي عامل» 
هذا التقييم صحيحٌ لا في ما يتعلّق بالوطن العربي فحسبء. بل أيضاً في ما 
يتعلّق بالقارات الأخرى التي اختبرت الاستعمار» ولاسيما آسيا وأمريكا اللاتينية 
وأفريقيا. وعلى عكس زريق, الذي يقول إن التقدم والتراجع الحضاريين يحدثان 
فى كل الحضارات» وعلى عكس عبد الملك» الذي يظن أن خصوصية العرب 
في الدولة المركزية والقوة المسلّحة تشكل عائقاً أمام التقدّم» يؤكّد مهدي عامل 
أن الآزمة الحضارية في العالم الاستعماري لا تحدث لأسباب «ثقافية» بل بسبب 
هيمنة القوى الاستعمارية وتدخلاتها في مسار الحضارات. بالتالي يرى وجوب 
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ألا يتم البحث في هيكلية الحضارة العربية من أجل تحديد الجوهر الذي يتخلل 
الماضي والحاضر وطبيعة الفكر العربي المعيبة» بل في هيكليات المجتمع 
الاجتماعية والاقتصادية والسياسية التي تسيطر عليها البرجوازية الاستعمارية 
الف ْ 

إن نقد المثالية ونقد الجوهرية مساهمتان قيّمتان فى النقاشات بشأن الثقافة 
فى عل ها محف | لالشميان: رحا عوط توركل ركنا لوف لقصل العادية) 
واعفزاف متوايقين كتحديرات حهقة من تركين حصرى ومضلل على الذات 
الثقافية» سواء كان ذلك فى منحى تمجيد الذات أو ذمّها. ويُعتبر ربط الثقافة 
والذكي بالتافي الالمسادي: رالسياني اوقاريه انامض إن كال ثانا آر 
سياسياً - بدلا من النظر إليه على أنه كلية شاملة وغير متغيرة محكومة بثوابت 
جوهرية»؛ من المتطلبات المهمّة لفهم المسائل الثقافية بشكل أفضل. وفي العقود 
الأخيرة من القرن العشرين» شدّد مفكرو فترة ما بعد الاستعمارء بمن فيهم 
العرب» على الضرورة الملحّة لهذه المطالب. وقد جاء معظمهم من خلفيات 
يسارية اشتراكية أو شيوعية» وألقوا الضوء باستمرار على المشاكل السياسية 
والاقتصادية التي تطاول المسائل الثقافية. وكانوا ضحية اضطهاد في بلدانهم 
أحياناً بسبب عقائدهم» وغالباً بسبب أصواتهم النقدية المعارضة. فمهدي عامل» 
الذي كان أحد أعضاء المجلس التنفيذي للحزب الشيوعي اللبناني» قتل رمياً 
بالرصاص في بيروت في وضح النهارء والقتلة من المتشددين الإسلاميين» على 
الأرجح. ولوريلق: الفيضن عليهمء ولم يُعلِن أحد مسؤوليته عن ذاك الاغتيال. 
وبعد بضعة أشهرء قُتل في بيروت عضو آخر في المجلس نفسهء وهو المفكر 
والكاتب الشيوعي حسين مروؤة. 

حدثت عمليتا الاغتيال في العام 2١941/‏ في أثناء بروز الإسلاميين في لبنان 
الذي شهد تصفية الناشطين والمفكرين اليساريين في إحدى الحلقات الطويلة من 
الصراع ييخ هاتين القوتين المعارضصين: في:الوطن العربي في النضف الثاني من 
القرن العشرينء أي اليسار والإسلاميين. ومع صعود الأصوليين في العقدين 
الأخيرين من القرث العشرين»'يصعب تصمْور وتذكر أن الماركسيين خظوا بالبروز 
نفسه بين عامي ١45٠‏ و1910. وقد عمل كثيرون منهم» مثل عبد الله العروي 
ومهدي عامل وسمير أمين ومحمود أمين العاليم» من أجل اعتماد ماركسية مستقلة 
في السياق العربي. وأتى زوال الماركسية في الوطن العربي لا نتيجة عدم مصداقية 
الأنظمة الشيوعية التي يقودها الاتحاد السوفياتي فحسبء بل نتيجة اضطهاد 
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مناصريه فى الحكومات العربية» سواء فى مصر أو العراق أو سورية. إن إحياء 
إرث هؤلاء الشيوعيين وتقييمه مهمة يجب تأدينها/, 


© أمَا المفكر اليساري الآخر الذي كان يلقي الضوء على الوقائع الاقتصادية 
التي تطاول المسائل الثقافية لعدة عقودء فهو الاقتصادي المصري سمير أمين» 
الذي أتمّ علومه في باريس» وتولى منصب مدير المركز الأفريقي في الأمم المتحدة 
للتخطيط (عم0نصصهاط 101 016 ز)5م1 مدعتاك 213025 1160م11)» ومؤسس مشارك 
ومدير منتدى العالم الثالث (لستحدم 71870110 لعتط1) الواقع في داكار في السنغال» 
ومؤسس مشارك في المددف العالمي للبدائل (5عكتاأقصمء الى 101 ستحده 10ه/18) . 


وله عدّة كتابات في اللغتين العربية والفرنسية تُرجم بعضها إلى الإنكليزية ونشرته 
دار 5و2 188916 لإأطام310 فى نيويورك» ودار 80015 260 فى لندن. 


يتفق أمين مع مهدي عامل في نقد الأيديولوجيات الحضارية والرأسمالية”*". 
ويؤمن بأن هذه الأيديولوجيات التي انخذها مفكرون عرب ومفكرون من العالم 
الثالث تقدّم تشخيصاً خاطتاً لصعوبات العالم النامي. والقاسم المشترك بين هذه 


(0") هناك عيّنة من الدراسات في اللغة الإنكليزية حول الماركسية في الوطن العربي: ه31 
.(1966 بالتناع5 :كلكة) تته1اناك ل 0مك[ أء ©71كلعد7هلال هكم 1001 

مع ترحمة ملخصة باللغة الإنكليزية قام بها الكاتب جان مائيوز في : 1:2 414 10دلند7هل1 ,5ع طا 212 صدول 
.(1981 بووععط لاعااع ]1 لإلطاصه1ط لعاسترمع؟ لمه ,1974 بسمتنع معط ع1ره ا بجع لا) اءرم[[ :7ةا علا 
كمايتضمن أنفنا كتاب حنا بطاطوء انظر : 21417 كودده[© أهنءه5 014 176 ,نأهاد8 فمصمكط1 
لعأاصلامع: لمة ,1978 رووع؟]8 لإأأواء الملآ «ماأععمةط :3ل بوماععمءط) وه"1 زه كاترع تترعندم ل[ 1101107 امومع 1 
.(2004 ,8001 5301 :2002ه0.آ 

إلى جانب كتاب طارق إسماعيل» انظر : طهنا عن د ادء سعمماا اعتسستسره0 17:6 باعقصذآ .لا وعنه 1 
.(2005 ,1202نان 220 عع 10111160 :200م.آ) 11م[ 

(") هنا شتير إلى كتاب مير أمين» انظر : ءنهه14601 عننل ك علهن 07111 :1ك انرمع 0 لقنا متك تسوك 
.(1988 ,هتاه ممع -05م امك :15 روط) 

وقد ترجمه روسيل مور انظر : 5عططة[ لصدعه810 اأعدكنس] نإ لعا فاقصة 1 ,71د ماترعء 0 نا صتصدة عختمطدك 
.(1989 رووع؟ العااعل] لإلطامه ]8 2011 بع لظ) دعص ممع ل13 

والفصل الأكثر تناسباً لهذا الملوضوع هو الفصل الثاني من الجزء الثاني تحت عنوان : «مناع ل ماقصه0 عط1» 
.«1112نان) ع1 أ معءه اط 01 

وللحصول على نظرة شاملة عن فكر أمين» انظر مذكّراته فى : :0 تدسدده 1 ع0[17 مط 1/6آ كل بمتسسك عتسوك 
.(2007 ,80013 260 :ههه ]) كعد هلا[ 1د 1ع جرء 17:0 ده 0 01715 :177ل 

وتقييمه حول النصف الثاني من القرن العشرين» مستعيداً الأحداث» فى : 1/0/0 منسدة منسد5 
(1993 ]111 ”نآ :كته ط) 1945-1990 1616 عله 16 “الاى كل تمعوء !1 :آاملناع|1 1:1 

وقد ترجمه مايكل وولفرز إلى اللغة الإنكليزية» انظر : 47 :0منءط «دسطومط ثلا علممء 10 يمتح متسدد 
. (1994 رذوع]2 الاعااعك] لإلطخده ا اده لا بجع لك) ودع ]01 77ا الدعطء 1/11 لإ ع2 [قطهتنا ,بوبم 1117 امنناعء 1111 
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الأيديولوجيات هو الفكرة القائلة إن النمط الأوروبي للتطور الاقتصادي والسياسي 
هو الطريقة الوحيدة للتطورء وإن على جميع الدول أن تتمثّل به من أجل مواكبة 
إنجازاته» لاسيما في تطبيق العلوم والعقلانية والتنظيم الفعّال واعتماد التسامح 
والسّعي إلى المساواة واحترام حقوق الإنسان والديمقراطية. تمّ التعبير عن هذا 
التوفّع في الإنسانية الكونية (منونمقصلاط 1ووره#انصد) من التنوير الأوروبي. وفْسَر 
الفشل في التمئّل بالنمط الأوروبى بالعوامل الداخلية فى المجتمعات غير 
الأزرريقف مثل العقائد القديمة لفل والدينية ايمر اليا والثقافية» التى 
منعتهم من التقذم. ولعي لدالدم كز صيمق الكر جه الوك وها 
(ستهتاة615 1مس «تراجع ثقافي») مزدوج» كما يسميه أمين : «الترييف الأوروبي» 
(211522زءم1011م موعم8110) والاستثناء الأو روبى (211022115152ء656 2وءم81110) من 
جهة» والأصولية الرجعية في العالم الغالث من جهة أخرىء مشددين على 
الغيرية (0]8682655) الثقافية التامّة حيال أورويا. 


وبالنسبة إلى أمين» ليس من الملائم قراءة الانقسام العالمي بين الغرب 
والعالم الثالث. وهو يظن أن التحليل الاقتصادي للمشكلة يلقي الضوء على هذا 
الانقسام. والاتجاه التوسيعي العالمي المرتبط بالرأسمالية لا يستطيع أن يسعى 
إلا إلى التجانس الذي لا يستطيع أن ينجزه» من هنا الانسداد الأيديولوجي 
والتحرّك نحو الترييف والاستثناء في أوروبا كما في العالم الثالث. ويضيف 
مهدي عامل أن الحلم بالتقدذم في الاقتصاد الرأسمالي مستحيل لأنه اقتصاد لا 
يمكن تعميمه على الكرة الأرضية كلهاء وذلك لسببين: الأول هو أن هذا 
الاقتصاد قائم على مركزء مع أطراف مطلوب منها الحفاظ على تبعيتها؛ والثاني 
هو الاعتبارات البيئية؛ إذ لن يستطيع كوكبنا أن يعيش بحسب نمط استهلاك 
غربي منتشر في العالم كله. ويقول إن الطريقة الوحيدة للخروج من هذه الدوامة 
هي فصل اقتصادات العالم الثالث عن الرأسمالية الغربية» وفتح المجال أمام 
اقعضاة معويه عند ازاك 337 


وفي ما يخصٌ الوطن العربيء يظن أمين أن إصلاحات النهضة كانت 


290 عمل أمين على هذه الفكرة 2 انظر: 010101 505161116 أ 501117 20111 ,10601111221011 ,لتك تدك 
.(1986 رعانء /انامء06آ هآ :5لعوط) 

وقد ترجمه مايكل وولفرز إلى اللغة الإنكليزية» انظر : ء#1انععتراوط ه كبهند10 نجن1:1اء2 متك متسدد 
.(1990 ,وكآه80 ل0ع2 :2ه200م.آ) ذتعا[ه 11 الدعطء 1/11 نإط لعج اقطة ا ,11م1] 
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طفيفة وغامضة. ولم تنجح في القطيعة مع الغيبيات القديمة الضرورية للتحديث 
ولالتزام إصلاح ديني حقيقي. وقد أَدَى هذا الفشل إلى الجدل الكبير بين الهوية 
والتحديث الذي يُفهم بشكل خاطئ على أنه تغريب. كان هذا الفشل فشل 
البرجوازية الليبرالية الطرفية التي ظنت خطأ أن في إمكانها تقليد البرجوازيات 
الغربية. 


ثالثاً: مؤقمر القاهرة :١9/5‏ 
«التراث وتحديات العصر فى الوطن العربي: الأصالة والمعاصرة» 


١‏ - مركز دراسات الوحدة العربية 


أخنيق: مرك ذراساك ‏ الوعئدة الحريئة» الذي نطني: أورافقالسؤمير العالية 
وتشوفافى بيزوت عاءةلمةا+ على كد هله من العلماء والسمخرين 
المستقلين”” *'. وهو ملتزم؛ كما تشير تسميته» مشروعً الوحدة العربية التي هي 
تطلع عزيز لأجيال عربية عدة منذ بداية القرن العشرين. ويتقدّم على أنه مؤسسة 
مستقلة مكرّسة لتعزيز قضية الوحدة العربية عبر رعاية الدراسات والترجمات» 
وجاءت فكرة إنشاء هذا المركز بعد هزيمة العرب في العام 19471. وهو مركز 
غير سياسي وغير متحيز إلى أية جهة حزبية» بل يرخب بالمفكرين العرب من 
كل أنحاء الوطن العربى» بغض النظر عن الانتماءات الأيديولوجية والفكرية 
والوطنية والسياسية. 


تمحور جدول أعمال المؤتمر حول ست مسائل هى: الوحدة؛ 
الديمقراطية؛ العدالة الاجتماعية؛ التنمية المستقلّة؛ الاستقلال الوطنى ؛ الإحياء 
الثقافي. وكلتب معدا التدرات لشيس والعلةتو فين عقوف ذا المركرة نُظم 
عددٌ من المؤتمرات في بلدان عربية مختلفة» ونُشر عدد كبير من الدراسات» 
وأصبح المركز منتدى مهماً للنقاشات العربية» يحترم حرية التعبير والآراءء 
ويرخب بمجموعة كبيرة من المفكرين العرب» ويتناول المسائل الملححة في 
الوطن العربي. وفي معظم المؤتمرات» تعالّج إشكالية ماء ويُطلب إلى 


(0:) لمعرفة ما جرى في المؤتمرء انظر : التراث وتحديات العصر في الوطن العربي (الأصالة والمعاصرة) : 
بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التى نظمها مركز دراسات الوحدة العربية (بيروت: المركرة هم .)١‏ 
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المتحدثين تحضير مقالات عن مواضيع محذدة متعلقة بالإشكالية. وتتوافر 
المقالات لجميع المشاركين الذين يعلقون عليها في ما بعد. ويتبع ذلك نقاش 
عام يشمل عدداً أكبر من المشاركين. يتم نشر المقالات والتعليقات والنقاشات 
لاحقاً في مجلّد مفصّل. وتُعتبر هذه المنشورات مصدراً موثوقاً من المعلومات 
ول حقلت التماكات :الح 

جمع مؤتمر «التراث وتحديات العصر في الوطن العربي» في القاهرة عام 
645 علدداً كبيراً من المفكرين العرب اللامعين (يعرض مجلّد المؤتمر مئة 
شارك سدلة متي قن الننناء لم "تكليته أي منهخ بعقديم مقالة) .وقد أتوًا 
الفكرية» والأجيال. ونُظمّ المؤتمر حول ثلاثة أسئلة أساسية: 

- المفاهيم المختلفة المتعلّقة بإشكالية الأصالة والمعاصرة في سياق 
مقارّن؟؛ 

الأبعاد الأساسية للإشكالية» بما فيها مبادئ الحداثة ومظاهرها بالعلاقة 

- موقف مختلف الاتجاهات العربية من الحداثة والأصالة» ومن التحديات 
الأساسية التى ستطرحها الحداثة على الوطن العربى فى المستقبل. 

تعرض مساهمات المؤتمر صورة عامة عن هموم العرب واتجاهاتهم 
الفكرية في عصرهم, بالإضافة إلى بعض السمات العامة التي يجدر ذكرها: 

أ الوعى المتزايد بثقل الاستعمار وظروف ما بعد الاستعمار بشأن طرائق 
التعاطي مع مختلف: المشاكل؟ ونتعبير أدق+ه "الآدراك المتزايد للمدئ: الذئى أنشاً 
فيه الموقف الاستعماري «فكر أصالة» دفاعياً حال دون نشوء استجابة حقيقية 
للاستعمار ‏ استجابة قادرة على توجيه هذا الفكر بطريقة فعَالة ومستقلة. 

ب - الاهتمام بتقصّي الحقائق وبالمعلومات الاجتماعية العلمية 061281) 
(50امعنهة بدافع الحاجة الملحّة إلى حل المشاكل. هذا التركيز البراغماتي 
والتجريبي على معالجة المشاكل الممكن حلها تركيرٌ جديد نسبياً» ويدل على 


2210 عام أصدر المركز مجلة فصلية باللغة الإنكليزية تدعى 4[/[275 ه41 نزه07م001» وقد 


حرّرها مدير المركز آنذاك د. خير الدذين حسيب» ونشرتها دار نشر روتليدج (ع011608ه0) . 
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بالتمكين (6702001861126026) وبتخطى حالة الضعف العامة. 


ج - الهجوم المتكرّر على الأيديولوجيات والتفكير الأيديولوجي باعتبارها 


عقيمة وبعيدة عن الواقع وجامدة. 


د الدعوة المتكرّرة للتماشي مع الواقع والخبرات الحية» ولربط الكلمات 
المنطقة ومجتمعاتها. وتتكرّر مفردات «الحياة» و«الواقع» مراراً فى مختلف 
مقاللات المؤتمر. 

ه ‏ إدراك أن الحرية والديمقراطية ضروريتان لجعل هذه العلاقة ممكنة» 
والإلحاح على الحرية بوصفها شرطأً لا غنى عنه للتفكير الواقعي ‏ بعبارة 
أخرى» المساءلة ومواجهة الحقائق وامتحان السلطة وتصوّر بدائل. يرى مفكرون 
كثر أن الحوار الحرّ هو شرط أساسي للتقدم البراغماتي والفكري والثقافي 
والسياسي. 

و الحاجة إلى توجيه النظرة إلى الذات» وعدم البقاء أسرى للتحدذي 
الدائم الذي يفرضه الآخرونء, والحاجة إلى أن يكون النقد الذاتي جادًاً ورزيناً 
وصادقاً فكرياًء وخالياً من الميل التبريري تجاه الغرب. 


٠‏ ردود الفعل الدفاعية والتبريرية» وتمجيد الذات» واللجوء إلى الماضى 
والهروب من الواقع. وإعادة النظر في الذات الجوهرية 5617 0 
الموجودة أحيانا حتى في تعابير المشاركين النقديين. 

فو عض لانو تخ هل الشيوك وكدوه المع دلا معنا تن 
المؤتمر؛ فالكاتب المغربي وأستاذ الأدب محمد برّادة» مثلآء هاجم لقان 
الأيديولوجية للتراث؛» قائلا إن مثل هذه المقاربة تعجز عن إغناء الإرث المعرفي 
وعن إنشاء علاقة حقيقية مع هذا العراث ؛. لأن هذه العلاقة قد تنطلب مساءلة التراث 
م -وحبة النظر البحالية» وتشكل عله المكاءلة نهنا فى الححق رقال :إن اللفكيز 
الأبديوار سى :تطيعكة لايسقطم أشحتيل ذللف» بل على العكسس ١‏ يعرقد تفإعادة 
النظر في التراث من الواقع الحي للحاضر قد تعوق التمثيل الثابت للأصالة 
والحداثة» وتقطع التعارض بينهماء وتعيد إليهما طبيعتهما الديناميكية وتضعهما 
مجدداً في سياق التاريخ والتغيير. وبالنسبة إلى برادة» إن إشكالية «الأصالة مقابل 
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الحداثة» تأتى نتيجة الفشل فى فصلهما عن الاستعمار الغربى والتبعية للماضى. 
فاق هذا الفضل 2 التفكير النقدي فقط”**. وبالنسبة ل المقكروالكاتب 
ل الرّاحل عبد الكبير الخطيبي »)27350١9-1978(‏ أصبح العرب تقليديين 
لأنهم نسوا تقليدهم وأصبحوا شعب عقائد وأيديولوجيات لأنهم نسوا تفكيرهم 
الوجودي. ويقول إن هذا النسيان يرعاه التفكير الغيبي والكره تجاه حياة تحوّلت إلى 
الاحوف كيطانى وال :الية المعاقلة قدا ماه الكربت او الناغين الاير كر 


يشير أستاذ العلوم السياسية غسان سلامة (من لبنان) في تعليقه على 
المؤتمر إلى أن معظم المقالات والنقاشات خصصت للماضي وللتراث» وقليلة 
هى المقالات التى تحدّثت عن تحذيات العصر التى كان يُفترض أن تكون نقطة 
نونة في الموكمر امكل بالدالى الاتشفال الداكم المادو رتهير ايها اننأ 
القراك لأ أيزال بحاجة إلى أن تعف جيدا .هل يحنت أن يشمل' الثقافة 'الشعبية 
أم أن يبقى مقتصراً على الثقافة الكلاسيكية المكتوبة؟ هل يجب أن يقتصر على 
دين معيّن؟ إذا كان الجواب «نعم»ء هل الذَّينَ هو الإسلام وحده؟ 


ويطرح أستاذ الأدب العربي محمد يوسف نجم (من فلسطين) الأسئلة 
نفسهاء مشيراً إلى أن من الأفضل تسمية هذا المؤتمر «الدّين أو الإسلام 
والحداثة» لأنه لم يتمحور إلا حول التراث المتعلق بالإسلام. كيف يمكن 
التحدّث عن هذا التراث على أنه معروف في حين لم يجر التحقيق في نصف 
مليون مخطوطة,؛ ولم يُلقَ الضوء إلا على النواحي الأدبية والدّينية من هذا 
التراث» ولم تُعط إِلَا أهمية بسيطة جدأً للنواحي الاجتماعية والعلمية فيه؟ من 
يعرّف هذا التراث وكيف؟ 


في النهاية» إنها المرّة الأولى التي يُكرّس فيها جز من مؤتمر للمقارنة 
بين مقالات حول وجهات النظر اليابانية والهندية فى مسائل الأصالة والحداثة. 
وهذه المقالات التى يقدّمها أستاذ فى جامعة هاواي وأستاذ من جامعة جواهر 


(57) انظر تعقيب محمد برادة على بحث عبد الله عبد الداتئم» «المسألة الثقافية بين الأصالة والمعاصرة»" 
ورقة قُدَّمت إلى : التراث وتحديات العصر في الوطن العربي (الأصالة والمعاصرة) : بحوث ومناقشات الندوة 
الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة العربية» ص 587 - 17١5‏ والتعقيب» ص 1/74 77/8. 

(*4) انظر تعقيب عبد الكبير الخطيبي على بحث أحمد صدق الدجاني» «الفكر الغربي والتغيير في 
امجتمع العربي»» ورقت قدمت إلى: المصدر نفسهء ص 0770-3707 والتعقيب ص 1774 390 
وخصوصاً ص 757 
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ذل كسروتن اكتالانك مفرفقة جر هه المكر اس الاشسروادة: والسماس ف «القرة 
العشر بن فى كل ع الناناناثوالمكة ةنر( تسلن' رظانا ساكل المشاكل 
الثقافية. ومن المهم الإشارة إلى أن الحداثة في جنوب آسياء وخصوصاً في 
اليابان»ء جذبت المفكرين العرب منذ عصر النهضة. تُذكر اليابان غالباً 0 
الخطابات العربية بوصفها النموذج الأمثل الذي يجب اتباعه» والدليل على 

الحداثة الناجحة والمحافظة الثقافية. ومع ذلك لم يكن هذا الانجذاب قائماً 


بالضرورة على 0 كبيرة بجنوب آسيا. في الواقع» لم تظهر دراسات جدية 
عن اليابان إلا مو 2 


١‏ محمد عابد الجابرى: نقد للقراءات الماركسية والليبرالية والأصولية 
حول التراث 


عرض الفيلسوف المغربي الشهير محمد عابد الجابري ورقة في افتتاح 
المؤتمر «إشكالية الأصالة والمعاصرة في الفكر العربي الحديث والمعاصر: 


(45) قدّم المؤرّخ اللبناني مسعود ضاهر أعمالاً مهمّة في هذا الموضوع . أولاً ضمن دراسة مقارنة حول 
النهضتين العربية واليابانية» انظر: مسعود ضاهرهء النهضة العربية والنهضة اليابانية : تشابه المقدمات واختلاف 
النتائج» عالم المعرفة؛ 507 (الكويت : المجلس الوطني للثقافة والآداب» )١9919‏ وثانياً في دراسة تاريخية 
حول تصور العرب لليابان منذ القرن التاسع عشرء انظر أيضاً: مسعود ضاهرء اليابان بعيون عربية» ١9504‏ 
45 (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربيةء» 0 »)5١٠١‏ و«رو8*26ه نإط لعماع 12 25 صهم2ل» بمعوطث همه3/1 

.9 .ص« ,(2002) 801.27 ,اعلا [دوندك 17 1115 

ومن المهمّ أن نذكر أن المصري المعروف نصر حامد أبو زيد (الذي ناقشت أعماله في الفصل الرابع») 

عاش في اليابان بين العامين 65 و1984 وترجم كتاب البوشيدوء انظر : 176 :8151100 ,هققسآ عامغذلا 
.(2002 ,120022513 011ل تلع لظ) هه 1717 عط 1ه :ه177 عط 1' -00 تلكتاظ ,اتمصهل ره آنامى 

وقد كتب أبو زيد مقدمة مسهبة له في : أينازو نيتوي» البوشيدو: المكوّنات التقليدية للثقافة اليابانية» 
ترجمة نصر حامد أبو زيد (الكويت: دار سعاد الصباح» »)١1497‏ ص 01-4. وقد زار المؤرّخ المصري رؤوف 
عباس أيضاً اليابان بصفته عالماً في بداية السبعينيات ومرّة أخرى في أواخر الثمانينيات. وكتب دراسة مقارنة 
حول وجهين بارزين فى النهضة هما الكاتب فوكوزاوا يوكيشى (نطىتعنالا #سدددطاط) (1870 - 1901) فى 
اليابان ورفاعة الطهطاوي (1474-1801) في مصرء انظر: رؤوف عباس. التنوير الياباني والتنوير العربي 
(القاهرة: ميريت للنشرء ١2300؛‏ عبد الملك. العرب واليابان: حوار عرب ياباني حول الحضارة والقيم 
والثقافة في اليابان والوطن العري. وقد صدرت مؤْحّراً بعض الدراسات حول العلاقة بين الوطن العربي 
والقارتين الأفريقية والأمريكية اللاتينية. انظر أيضاً: أحمد المبارك [وآخرون]» العرب والدائرة الأفريقية» 
سلسلة كتب المستقبل العربي؟ 5 (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربيةء» .)5١٠١8‏ ونرءطه2 ملاط الا 

,(1997 ,85)00 الآ :كلمةط) وع501 مكلهتك عل د5ع11' ,ه لمكا مه 47161 

وقد تُرجم إلى اللغة العربية تحت عنوان: أنطونيا روبييدو [وآخرون]؛ الوطن العربي وأمريكا اللاتينية» 
إشراف ماريا روزا دي مادارياغا؛ تقديم وترجمة عبد الواحد أكمير (بيروت : مركز دراسات الوحدة العربية» 
)0 
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صراع طبقي أم مشكل ثقافي؟2*'» وتطرّق إلى عدّة مسائل يتناولها مهدي 
غاملء لكن تمواقف واستنقاجات معاكسة لمواقف مهذئ عامل واستتتاجاته. 
وليست المقالة ردَاً مباشراً على أفكار مهدي عامل» بل هىي» كما يقول في 
المقدّمة» رد على المهمّة التي أوكلها منظمو المؤتمر إليه: بلورة النزاعات الطبقية 
والبتور ل رنية المتعلقة ووالة لمانا والية امه في الوط الو ا 
الجابري إنه كان عاجزاً عن القيام بهذه البلورة لأ سف أن السمالة لسك سال 
طبقات بل مسألة فكرية وثقافية. وهذا ليس لنكران الروابط المعقّدة بين 
المجتمعات والأفكار» فهذه الروابط موجودة» على الرغم من أنها ليست واضحة 
دائماً. ومع ذلك» بالإضافة إلى هذه الروابط» نشأت بعض المسائل الفكرية 
المستقلة عن الظروف التي أدّت إلى نشوئها. من جهة» يقدم أمثلة لمجالات 
المعرفة النظرية» مثل الرياضيات والفيزياء والمنطق» ومن جهة أخرى» يلقي 
الشوء:علق. المستائل الفكرية الى تشقطى البلياقات" الاجتماعية والتازيغية التن 
نشأت منها فى الأساس. لم له تنطبق هذه الاستقلالية على منالةة اميا 
والمحاضرة العربية: وعلق العم من آنه يذكر#الظروق التاريخية التي أذت: إل 
بروز هذه المسألة» يصرٌ على أن هذه الأخيرة يجب أن تُعتبر مسألة فكرية محضة. 
وبالنسبة إلى مهدي عامل» تتعلّق تلك الظروف بالاستعمار. وبالنسبة إلى 
الجابري» نشأت هذه المسألة لتطاول العرب كلهم وليس طبقة معيّنة منهم. وهو 
على عكس مهدي عامل» لا يدقق في انعكاسات ظاهرة الاستعمار على القوى 
الداخلية والهيئات الاجتماعية في الدول العربية» ولا يربط كذلك المشاكل الثقافية 
بهذه الهيئات» بل يحلل هذه الروابط في التطورات الأولى للتراث العربي» 
لاسيما في القرن التاسع» لكن ليس في الحقبة الحديثة» ويحافظ. حتى في ما هو 
يحلل هذه الروابط» على استقلالية المسائل الفكرية. 


(5:) انظر: محمد عابد الجابري» (إشكالية الأصالة والمعاصرة في الفكر العربي الحديث والمعاصر: 
صراع طبقي أم مشكل ثقافي؟20 ورقة قُدَّمت إلى : التراث وتحديات العصر في الوطن العربي (الأصالة 
والمعاصرة): بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التى نظمها مركز دراسات الوحدة العربية» ص 59 -518. 
وتتوافر مقتطفات من عمل الجابري باللغة الإنكليزية في ملّد صغير تحت عنوان الفلسفة العربية الإسلامية : نقد 
حديث. انظر : 4ع فأقصهها ,ءوتن نوه تمصس 0011 اه تراص مده ارام 4708-1171 ,21-7111 معطم ' لعستسطقطه 131 
,501015 طتعاقدظ 1110016 +10 #تعامعن :12 ,متاكنل4) د5عامء5 طأمدعع 81000 أمدظ 2110016 ,أدمدططى دأعى زط 

.(1999 رقهئء 1 01 117و 117ملآ 

تمّ اختيار هذه المقتطفات» وثُرجمت إلى اللغة الإنكليزية من ترجمة فرنسية لعمله في : 4064“ لعسسسهطه21 
:كلعو) غاغاء50 أء طتهاذا غ561 بتناومة'1 3 د5عاكتء '1' رء070 مكته” هآ عل علاوةاك هآ 2 111001101 بلاطو [آحلة 
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لقد فرض الاستعمار مسألة الأصالة والمعاصرة على العرب» على حدّ قوله. 
وأدخل إلى الوطن العربي ثقافة جديدة ونظاماً جديداً يضع العرب في موقف حرج 
أمام ثقافتين ونظامين محلي واستعماري. ومقابل هذا النظام المزدوج» تم اعتماد 
ثلاثة مواقف : الموقف التقليدي» والموقف التغريبي» والموقف الانتقائي. وعبّر 
عنها على الصعيد الفكري والنظري من خلال إشكالية الأصالة والحداثة» وعلى 
الصعيد الأيديولوجي من خلال إشكالية الليبرالية والاشتراكية» وعلى الصعيد 
السياسيى من خلال إمكالة المناطفة والزطية؛ وقان إن النشير الاستعياري 
والحداثة أنتجا في الوظن العربي» كما في جميع أنحاء العالم الاستعماري» واقعاً 
اجتماعياً مزدوجاً: حديثاً وتقليدياً. ونظر الناس إلى هذه الازدواجية نظرة 
مزدوجة؛ فقد قبلوا بالحداثة لحياتهم المادية وبالتقليدية لحياتهم الثقافية 
والروحية. وأضيف إلى هذه الازدواجية نظرة مزدوجة إلى الغرب على أنه مثال 
وعلى أنه عدو. وهذه الازدواجيات كلها أنشأت فى الفكر العربى نوعاً من 
الارتباك والانفصال» بغض النظر عن الطبقة الاجتماعية. فى الحالة ري كان 
الوعي الفكري والعاطفي الواضح بتراث أدبي واسعء يمكن اعتماده كحصن دفاع 
أيديولوجى فى وجه التحديات. ويتضمّن هذا الوعى أيضاً الإدراك المؤسف للهوّة 
و ل العاف :سك انه" الحتي "الكاد »و العودة إلى بال لديف 
المركزي: لماذا تقدّم الغير وتأخر المسلمون» والاليكقطات بيت الدرانف الذاتي 
والحداثة الآتية من الغير. وهنا تكمن إشكالية الأصالة والمعاصرة. ويرى الجابري 
أنه لم تتمّ معالجة كل أزمنة التغيير في هذه الإشكالية. ويعطي مثلاً مناقضاً من 
الثورة الإسلامية الأولى ومن النهضة الأوروبية. 


وبالنسبة إلى الجابري» تعود الثورات إلى ماض قديم بهدف شرعنة رفضها 
للماضي القريب. فقد عاد مفكرو النهضة الأوروبية إلى العصور القديمة اليونانية 
والرّومانية لشرعنة انتقادهم لأوروبا العصور الوسطى. ونظر المصلحون 
البروتستانت إلى الكنيسة الأولى (طعتناطه 106)انسةهم) كقاعدة شرعية لرفضهم 
للمؤسسة الكنسية. وعلى نحو مماثل» اعتبر المسلمون الأوائل أن الأصل 
والتراث الإبراهيميين قاعدة شرعية لرفضهم الديانات الوثنية والتقاليد السائدة 
حول قُريش في الجزيرة العربية. لم يُقدّم نظام جديد معارض للتقليد في أي من 
هذه الحالات. وبدلاً من ذلك؛» شُرّع نسبةً إلى تراث أفضل وأكثر أصالة. لم 
تكن الحداثة ولا التغيير معارضّين للأصالة. في المقابل» في النهضة الأولى من 
القرن العشرين وعلى مرّ القرن» نُظر إلى الحداثة على أنها معارضة للأصالة. 


ك لما 


ويسأل الجابرئ'لم حصل ذلك؟ .ويجيب: لآن التغبير: في التحالاث الأخرئ أتى 
من التراث نفسه من دون تدخل أجتبي» بينما أتى في حالة التاريخ العربي 
الأحدث عن طريق الاستعمار وما بعد الاستعمار. وقال إن هذا الوجود أثار 
أتماطا ذقاعية حؤلت العاضئ إلن معفل تابث لليوية وأسائين لتاكيذ الذاك 
وفنا عد سادق ياس بعد وب اننا جالة سوه شوقن اوقا وا قلي ا 
يمكن القيام بأي تغيير من دون المخاطرة بهوية الذات الحقافة الضرورية لصد 
هيمنة الغير. ويضيف أن ما يفاقم الأمور هو أن الغرب الغازي عْرَف على أنه 
الناقل لمبادئ التطور الضرورية لهذه المعارضة. كيف كان ممكناً اعتماد هذه 
المبادئ من دون تعريض الهوية الثقافية والاستقلال الوطنى للخطر؟ من هنا أتت 
المعضلة الماثلة بين الحداثة والأصالة. ْ 


وتم اعتماد ثلاثة مواقف نموذجية : الموقف المحافظ والتقليدي, الذي جادل 
بأن التطور لا يمكن أن يحصل إلا عبر العودة إلى التراث والرفض التام للغرب؛ 
الموقف الحديث. الذي يناصر التغريب الكلي؛ أخيراً الموقف الانتقائي» الذي 
يختار العناصر الضرورية من الجهتين. في الواقع» يرى الجابري أن جميع هذه 
المواقف غير مثمرة؛ إذ إنها حاصرت العرب في تبعية مزدوجة عقيمة وسلبية» تبعية 
إزاء الغرب وتبعية إزاء التراث» وكلتاهما مبحوث فيهما على نحو رديء ومفهومتان 
بصورة سيئة. ويعرض الجابري أن الامتلاك النقدي للتراثين العربي والغربي يستطيع 
أن يساعد العرب في تخطي هذه المعضلة» ويفسح لهم مجالاً أجدى كي يحتفظوا 
بشخصيتهم وينخرطوا في الحداثة. وقد شعر المسلمون في القرون الأولى من 
الإمبراطورية الإسلامية بالحرية للانفتاح على مختلف الثقافات المتوافرة لإنتاج 
ثقافة غنية خاصة بهم. ويرى الجابري أن ما يحتاج إليه العرب المعاصرون هو 
الشجاعة نفسها والإرادة نفسها لهكذا انفتاح نقدي. غير أن الجابري لا يأخذ في 
عين الاعتبار الاختلاف في موقف سلطة العرب في العهدين التاريخيين» ولا يقر 
بآثار هذا الاختلاف في طريقة فهم المسائل العقافية: وبشكل أكثر تخذيذا» على 
الرغم من اعترافه بهذا العامل من عوامل السلطة» فإنه يبقى على إصراره على أن 
طبيعة المشكلة الأساسية والحل الأساسى فكرية» ويعرض فى التحليل النهائى 
المسألة على أنها نقص في الجاع و الخراده ليل العريه المع صدر ده ٌْ 

ويكمل الجائرئ مقاونه بيخ النظرتين الأوزوبية والعربية' إلى الحراك 
والحداثة وإلى الماضى والحاضر والمستقبل. ويقول إنه» بالنسبة إلى 
الأوروبيين» يه مع التراث داخل التراث نفسهء وبالتالي لم تُطرح 
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أسئلة حول أصالته. كما أن قطيعة ديكارت مع التراث لم تطرح أسئلة حول 
الأصالة الثقافية لذلك التراث. ويقول الجابري إن الأمر نفسه ينطبق على قطيعة 
بيكون؛ ففي أوروباء حصلت القطيعة داخل التراث نفسه. ويأتي هذا التغيير من 
الداخل من دون أي تدخل أجنبي. ويضيف أن هذا النوع من الاستمرارية يتعرّز 
عبر البناء المستمر للتاريخ الثقافي الأوروبي على مرّ العصورء وهو كتابة 
ومراجعة تاريخية مستمرة تدخل الماضى فى سلسلة أحداث قد يتصل بها 
الحاضر بطريقة فاعلة: فريك با و التراث والإرث الثقافي وترشيدهما. 
إلا أنه يقول إن في الوطن العربي وفي الوعي العربي فجوة كبيرة بين الماضي 
والحاضر؛؟ فالتواريخ الثقافية المتوافرة تواريخ قديمة كتبتها أجيال ماضية ذات 
انشغالات مختلفة ومعطيات مختلفة. ويعتقد أن العرب يحتاجون إلى إعادة بناء 
تاريخهم الحضاري ليمتلكوه مجدداًء ويحتاجون إلى امتلاك ماضيهم عبر التأريخ 
ومساءلة الماضي انطلاقاً من الحاضر. وحدها هذه المراجعة للإرث الفكري 
العريي ااتطيم أن تقدّم نظرة حديثة إلى التراث وأرضاً خصبة للحداثة 
وال 


على عكس القراءات الأصولية الليبرالية والماركسية للتراث» يريد الجابري 
تقديم قراءة علمية له. في ما يخصٌ القراءة الأصولية» إن التراث الفكري غاية 
بحد ذاته. وفيما ينظر الليبراليون إلى هذا الإرث نظرة تفضل الغرب على الشرق» 
يجد الماركسى نفسه داخل حلقة مفرغة من الثورة والتقليد.» على حذدّ قول 
العا 3 والقوانة العلجةة الل ووه لمر سيا ترد ورا شي ا ام لا و 
امرض قات ليم جنوال نامسد صملية عزاةة. اليياة ابروا ليف لد 
تتطلب القراءة الموضوعية لنصوص التقليد «طريقة طباقية»» وهي فصل علمي بين 
القارئ والنص الذي يسمح لكل منهما بالتحدّث ل ويعتقد الجابوى 
أن النهضة الأولى لم تنجح في إنجاز هذا الامتلاك بسبب النقص في التفكير 
المستقل» وبسبب اللجوء إلى الحلول الجاهزة نتيجة طريقة التحليل الراسخة في 
الفكر العربي» وهي الطريقة التي أدّت إلى فهم خاطئ للماضي وللتراث الثقافي. 


ع2 .0 310 2-3 .جز« رعاا ةا ةت) بوه 1م جاجز 01:1ن) هل «مر[صره ده[ 1ط :ته ؟[-طهك4 ,خط [-اىهط 
(50) المصدر نفسهء ص .١5-9‏ 

() المصدر نفسهة.ء ص 7-5. 

(9:) المصدر نفسهء ص 758. 





لا ينطبق هذا التقليد على النهضة في مطلع القرن العشرين فحسبء بل ينطبق 
أيضاً على المحاولات المعاصرة لإحياء الثقافة ولثورة ثقافية : 


الفكر العربي الحديث والمعاصر هو في مجمله فكر لاتاريخي يفتقد إلى الحد 
الأدنى من الموضوعية, ولذلك كانت قراءته للتراث قراءة سلفية تنرّه الماضى 
وتقدسه وتستمد منه «الحلول» الجاهزة لمشاكل الحاضر والمستقبل. وإذا كان 17 
ينطبق بوضوح كامل على التيار الدّيني» فهو ينطبق أيضاً على التيآرات الأخرى, 
باعتبار أن لكل منها سلفا يتكئ عليه ويستنجد به. هكذا يقتبس العرب جميعا مشروع 
نهضتهم من نوع الماضي : إما الماضي العربي الإسلامي وإما «الماضي ‏ الحاضر» 
الأوروبى وإمًا التجربة الروسية أو الصينية أو. . . والقائمة طويلة. إنه النشاط الذهنى 
الآلي الذي يبحث عن الحلول الجاهزة لكلّ المشاكل المستجدة في «أصل» ما. 


هذا النشاط الذهنى جزء ‏ ولو أنه أساسى ‏ من كل: إنه جزء من بنية 
العقل العربن الدع يتمد تتخميه زد ثة وتقلاة يكل ضيزامة قبل الدصوة إلى تجديدة 
أو تحديثه. إنه لن يتجدد إلا على أنقاض القديم؛ إلا انطلاقاً من نقد شامل 
وعميق نرجو أن تكون لنا فيه مساهمة متواضعة من خلال الكتاب الذي تُعذه 
بنفس العنوان: نقد العقل العربي”””. 


وفى سلسلة دراسات نُشرت منذ الثمانينيات من القرن العشرين» أجرى 
التعاززي تخليلات ل «تكوين» «العقل العربى») و«هيكليته» و«تركيبه»)» بالإضافة 
إلى ادواساك عر ا القمابات العقية المعاهيزة والقرانات #الحذيةهه خرف 
الفكري العربي”'”'. وكان تصريحه الأول أن بعض الإشكاليات والمقاربات 
وطرائق التفكير متأتية من عملية تشكيل نظم المعرفة التي أتت من ضخامة ما 
عرف بالتراث العربي. وقد حصلت هذه العملية في ظل ظروف تاريخية تحيط 


(00) محمد عابد الجابري» نحن والتراث : قراءة معاصرة فى تراثنا الفلسفى (بيروت ؛ الدار البيضاء : 
المركز الثقافي العربي» 19497): ص 19. ١ ١‏ 

(51) للاطلاع على الكتابات الأكثر ارتباطاً ببذا الموضوع والخاصّة بالجابري انظر: محمد عابد 
الجابري: الخطاب العربي المعاصر : دراسة تحليلية نقدية (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 9857١)4؛‏ 
تكوين العقل العربي» نقد العقل العربي؛ ١‏ (بيروت: دار الطليعة» 184١)2؛‏ بنية العقل العربي : دراسة تحليلية 
نقدية لنظم المعرفة في الثقافة العربية» نقد العقل العربي؛ ١‏ (بيروت : دار الطليعة» 187١)؛‏ العقل السياسي 
العربي: محدداته وتجلياته؛ نقد العقل العربي؛ " (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» ,»)١99٠‏ وظهّر 
مؤخراً مجلد رابع في هذه السلسلة حول نقد العقل العربي تحت عنوان: العقل الأخلاقي العربي: دراسة تحليلية 
نقدية لنظم القيم في الثقافة العربية» نقد العقل العربي؛ 4 (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 5005). 
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بها عوامل سياسية واقتصادية واجتماعية وأيديولوجية. ويقدم في تحليلاته اكتشافاً 
«أركيولوجيا» (1021عه1هءطء3) لهذه الظروف» التى أدّت فى نهاية المطاف إلى 
تشكيل التراث» ويشدد كذلك على أهمية فهم ا 57 التطوّرات الفكرية. 
وبالنسبة إليه» أنتجت هذه التطورات أساليب تفكير ومسائل تخطت هذه 
الظروف التاريخية وأصبحت الميزات الدائمة ل «العقل العربى». وهو يرى عمله 
على أنه اكتشاف لطريقة إنشاء «العقل العربى» فى الميادين و1 والفكرية» 
وكيف كان هذا العقل فعَالاً لإنتاج هذا التراث. 355 مقاربة تاريخية قوية في 
طبيعتها نشوء الفكر من جهة. وبمقاربة هيكلية ([5]200]0152) غير تاريخية 
وجوهرية من جهة أخرى. وما يوفق بين الموقفين بالنسبة إليه هو الاعتقاد بأن 
الإشكاليات الفكرية والثقافية لها عصر مستقل عن العصر التاريخى : «فاستقلال 
و ل ع لقعي ان الل عانانها نسو لفان كج ودف العر ايل 
ريا شان اللجرة. إلى خض المكرداتالباقزفة انقكر سه مودق زفي يدان 
التاريخي. وما نعنيه هنا «بالميدان التاريخي» لنظام فكري هو في الواقع «مد 
دوام الإشكالية» أو «حقبتها»: إنها فترة تبقى خلألها الإشكاليات نفسها في 
تاريخ فكر معيّن)””*'. وحتّى لو قبل أحدهم بهذا المعتقدء سيتساءل مع مهدي 
عامل إن كانت هذه الإشكالية ستظلّ نفسها في ظلّ ظروف متغيرة. 


في المجلّد الأول من نقد العقل العربي» وهو بعنوان تكوين العقل 
العربي. يؤكّد الجابري أن ما يعنيه بالعقل العربي لفن :فكو امن عا 
الإشادة بها أو الإساءة إليها على الطريقة الاستشراقية» بل أداة للفكر أنتجتها 
الثقافة العربية. ويقول إنه يمكن تعريف هذه الثقافة بعدّة طرق. ويُمكن أن 
يُنسب إليها بدايات مختلفة. وتتضمّن بدايات أو موروثات سومرية أو فرعونية 
أو سريانية أو فينيقية أو أمازيغية أو يمنية. ويدعو إلى فهم شامل وكامل للثقافة 
العربية التي تقر بجميع هذه الموروثات والتأثيرات» لكنه يصرّ في الوقت عينه 
على أهمية اللغة العربية كعاملٍ موخد”””©. ومع ذلكء يعرّف الثقافة العربية 


2600 .7 ,011 27111) (201:1771201047) كر «مر[جرهده2[111 ع :7ه ؟[-طه ك4 ,خط د [-اهط 
(07) اعترفت الحكومة المغربية مؤخّراً بالأمازيغية» لغة البربر في خمال أفريقياء كلغة وطنية رسمية. 
نشرت مجحلة الآداب أعداداً خاصة حول موضوع الأقلية الأمازيغية في إطار مراجعة مفهوم العروبة. انظر: 
الآداب» السنة 57» الأعداد ١‏ 5 (22005. ولمناقشة مشابهة حول المجتمع الكردي» انظر : الآداب» السنة 
7 العددان 7 5 .220١54(‏ وتملك شبكة «الجزيرة» أيضاً ملفا إخبارياً حول الأمازيغية في شمال 00 


انظر : محمد جميل بن منصورء «الأمازيغ في الشمال الأفريقي . . محاولة للفهم»' الجزيرة نت. '/ 06/٠‏ 
. < تمطغخط. 140118261862100 -:321311493-80712-4326-1883018/وعمعجء / 11 الا راعه. وناعء2 2 [21. /1787/57// 0 
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سرحت ارك العجالة الجوع فى علوي العرزت المع ميرد .وعتوليم جه وني 
تحديداً الثقافة الإسلامية العربية. إن الفترة التكوينية لهذه الثقافة هى تقريبا 
الفكرة السمعذة من :تضف“«القرنالغامن: إلى :تضيك القن التالسم كانت نفدرة 
تكوينية لأنه تمّ في ذلك الوقت تدوين كل ما شكل التراث العربي» ويُعرف 
هذا العصر ب «عصر التدوين». وفي تلك السنوات؛ قند معظم ما ثُقل شفههياً 
فق الى وعد عيانه' وضن ! أقراله وف أعماله بوالتفسيزاف" والجززالاتالديقية 
ومعايز الشسين والفقة) الافيافة إلى التؤاعند والألبوقة والقاتشةه راسوو عن 
شكل اق ومبادئ وأنظمة. وأنتجت كذلك تصنيفات تاريخية شاملة. وفى هذا 
الوقت عينه «عوّبت» إدارة الدولة (من الفارسية واليونانية)» ونشاك اعدال 
الترجمة والتكييف. في النهاية» إنه عصر قيام الأطروحات والجدالات 
والخلافات غير الدينية. يُظهر الجابري الصلات المعقّدة بين هذه التطورات 
الفكرية والنضالات الاجتماعية ‏ العرقية والسياسية والدّينية والطائفية للسلطة 
في هذا العهد. 


وتقع مراجعة هذه التحليلات التاريخية لهذه الصلات خارج النطاق الذي 
أعالجه هناء لكن الخواتيم التي يستخرجها من هذه الدراسات عن نقده للعقل 
العربي هي ذات صلة. ومن بين اكتشافاته الأساسية» بدا الانقسام المركزي في 
هذا العهد انقساماً بين خلافة سئية تدافع عن أيديولوجيا عقلانية» مع نظرة 
محافظة اجتماعية» وحركة شيعية معارضة تحمل أيديولوجيا لا عقلانية» مع 
نظرة ثورية تقدمية اجتماعية. وبالنسبة إلى الجابري» إن هزيمة العقل على يد 
التصوّف اللاعقلاني هي أحد أهمّ الموروثات الدائمة من الفترة التأسيسية» وهو 
إرث يضر بالتقدم الثقافي. وهذه «الأنظمة المعرفية»» كما يسمّيهاء نشأت في 
هذا العهد: (أ) نظام التفسير القائم على طريقة التفكير المتشابهة التي تفسّر 
المجهول بموجب المعلوم (القياس)» مستعينة بصيغة الماضي المستعملة في 
القواعد والبلاغة وعلم الكلام والدراسة المعجمية والتفسيرات القرآنية والشريعة 
الإسلامية والنظرية القانونية؛ (ب) نظام التنوير أو مذهب الغنوصية المستعمل 
في الدراسات التصوّفية والفكر الشيعي والخيمياء وعلم الفلك والسّحر وعلم 
الأعداد وما إلى ذلك؛ (ج) نظام البرهان والآدلة الاستنتاجية المستعملة في 
العلوم الطبيعية والمنطق والرياضيات والماورائيات. فالنظامان الأول والثاني 
بطبيعتهما ينتجان نتائج فكرية محدودة» والنظام الثالث لم يستطع أن يثمر في 
الوطن العربي ما أثمره في الغرب لأنه واجه الضغوط الدائمة التي مارسها 
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مذهب الغنوصية واللاعقلانية. وتمثّل الهدف الآساسي للفلسفة الإسلامية العربية 
على مرّ تاريخها بالتصذي لهذه الضغوط. وإن هذا العمل بالذات» وليس 
المحتوى المعرفي لهذه الفلسفة التي عفا عليها الزمن» هو الذي يجب أن تتم 
إعادة إحيائه. 

لئن تقبّل المرء تقييمات الجابري لطبيعة الفلسفة الإسلامية العربية 
ووظيفتهاء فالسؤال يبقى: ما الذي يعطي نضال الفلسفة هذا ضد مذهب 
الغنوصية واللاعقلانية فرص نجاح اليوم أكثر من فرص الماضي؟ وألا ترقى 
طريقة التفكير هذه إلى نمط ساد في الماضي وقد أدانه الجابري بشدة؟ وإلى 
أي مذى لعو مه" «الأنظية لمر 3 در وإلى اق مدي تععير توفت 
بضيرها :في التاريج ' العربي مؤسّساً بموجب علم تأريخ جدي وموضوعي؟ على 
سبيل المثال» إن سلم امرؤ جدلا بوجود نظم التفكير الراسخة هذهء ماذا عسى 
أن تكون الأسباب الاجتماعية التاريخية والسياسية لاستمرارها فى الزمن؟ 
ومين الجابري وا وافرا من سعاليدة ندال انان فى تلم المتكور 
والإشكاليات» ولا يُظهر حساسية كبرى تجاه التغييرات التى طرأت طوال ألفية 
من الزمن. أخيراًء تتخلّل تحليلاته» على الرغم يق اع سياف التاريخي» 
أقلّه لما يسمّيه الفترة التأسيسية» نزعة إلى الجوهرية (610115982ه6556). على سبيل 
المثال» يتحدّث عن «الفكر العربى» بالمقارنة ب «الفكر اليونانى» و«الغربى»: 
المي )لي الأول نتن العاللم .من صني «الانقانة و«الله» ونير الطبيكة 
واقعاً فعّالاً لاكثشاف الله بيئما ترى الحالتان الثانية والقالثة الله على أنه صلة 
وصل مهمة بين العقل البشري وقوانين الطبيعة. وبالتالي» يبدو عمله التأريخي 
هذا مفعماً بالتعميمات. 


وما يدعو إليه الجابري هو «عصر تدوين» جديد تقام فيه أعمال نقدية على 
أساس قطيعة معرفية مع الماضي ومع نظم التفكير غير المثمرة. وهو يدعو أيضاً 
إلى إعادة إطلاق العقلانية والتفكير البرهانى عبر إرث ابن رشد -١١75(‏ 
© هذا الفيلسوف الأرسطي اللامع في القرن الثاني عشر والذي عاش في 
الأندلس» أفاد بأن الفلسفة والدّين لا يمكن أن يتناقضا لأن كليهما يؤدي إلى 
حقيقة واحدة لا تناقض نفسها أبداً. وفي المقابل» صرح الفيلسوف الإسلامي 
المعروف الغزالي» الذي عاش في الشرق العربي ما بين القرنين الحادي عشر 
والثانى عشر »)1١١١-7008(‏ أن العقل البشري أخطأ عندما تخطى حدود 
اللقيرة الحية» وعندما نفى وجود أي عامل خارج نطاق فهمه. بعبارة أخرى» 
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قال إن مجال الإيمان يكمن وراء مجال فهم الإنسان”**“. ويرى الجابري في ابن 
رشد مناصر العقلانية الذي ناضل ضد الفلسفات «الشرقية» للغزالى ولابن سينا 
وللتصوف الشيعي والسني. وبالنسبة إلى الجابري» وحدها القطيعة المعرفية عن 
اللاعقلانية الشرقة لطي أن تسمح بإنشاء حركة عقلانية جديدة في الثقافة 
الأساكنية الحرسة قير تبر التيقرءت رازن ارك اعفاد تيه والمشرف .وازنا 
للإرث اللاعقلاني؛ مضيفاً بسخرية إلى عيوب تحليله «استشراقاً داخلياً» موجّهاً 
من ١‏ المكوتد العرض «ق: المكررة لحري دوفن متانينة النقوص الس ديدة ل وق 
ابن :وقد أطلق. مركز :دواسات «الوعخدة العربية: مشووع إغادة تحفيق ,ولشر كتاياتة 


ونشرها بإدارة الجايري”*. 


وكرسن المفكر السَوري جورج طرابيشي دراسة كاملة للتنديد بأفكار 


الجابري بالتفصيل» وسمّاها: نقد نقد العقل العربى: نظرية العقل"'*. وأدّى 
تشن هله التدراسة فى 6 75 إلى جدل حاد طاول الصحف اليومية 


العربية”””2. وانّهم طرابيشي الجابري باستعمال خاطئ وغير صادق للمراجعء 


(05) انظر: أبو حامد محمد بن محمد الغزالي» المنقذ من الضلال والمفصح عن الأحوال (دمشق: دار 
الحكمة» 42١1454‏ وقد ترجمه الشيخ محمد أبو ليلة إلى اللغة الإنكليزية مع المقدّمة» كما ترجمه البروفسور جورج 
مكلين مع مقدّمة وملاحظات في: 172 اا متنا لمع ةا عنرالا انه 1707 1211:01:01 ,0322211 أذ 
0 عع امع 31ختالنن ,مدعاءال! .1 عع مع لإ لعا داكطهةغا ,أممله1 21-0 ستل[ 100ن !ال «تراطع 41:1 

.(2002 ,لإطم1050تط 220 5عنا1[ة/آ 12 طاعتوعوعظ]1 101 1[أعم 0011 :20)0آ ,ماع مصتطامة /11) عع مطقطن 0121م مدع ام 00 

وانظر أيضاً: أبو الوليد محمد بن أحمد بن محمد الأندلسي المالكي بن رشدء فصل المقال في ما بين الحكمة 
والشريعة من الاتصال (القاهرة: دار المعرفة» .)١917‏ وقد ترجمه الفيلسوف جورج حوراني إلى اللغة 
الإنكليزية» انظر : :هه0هم.آ) برإصمدماقاط كانه «منوذاءغل زه نردده هلط عن[ 0 ندع ه عدا ,تصةعسه1] عع مع 0 

.1961 رعةتناءآ 

(005) ظهر امْجلّد الأول من الطبعة الجديدة لكتاب فصل المقال عام ١491‏ وحرّره الجابري. انظر: أبو 
لوليد محمد بن أحمد بن محمد الأندلسي المالكي بن رشدء فصل المقال في تقرير ما ب يل 
لاتصال أو وجوب النظر العقلي وحدود التأويل (الدّين والمجتمع)؛ مع مدخل ومقدمة تحليلية للمشرف على 
لمشروع محمد عابد الجابري» بلسلة الخرات الفليقي لسري مولقات لبن رمد ١(بيروت:‏ مركز دراسات 
لوحدة العربية» لا989١).‏ وفي المناسبة عينها لمرور ثمانمئة عام على وفاة ابن رشد» عقدت الجمعية الاسيوية 
لأفريقية للفلسفة (مهناوء50وك نإامهد5ه1نط2 مداوخ -ه تلخ) اجتماعاً في القاهرة عام 14 تحت عنئوان «ابن 
رشد والتنوير») ا 6 0ه راو 157. واعثبر هذا وة المؤتمر العالمي الخاص الأوّل للفلسفة 
لآسيوية الأفريقية. ونيز أوراق المؤتمر كل من مراد وهبة ومنى أنق سيفةة انظر : 176 4714 5ه عدا 
.(1996 ,5ك800[1 وتاع اأعصدمء :011ل ع[18) وممعدونا0طى 8/1022 320 للدططة 177 0 دعن /ط! نحا لعاتلع ,رارع تدع انع 1111 

(05) جورج طرابيثي» نقد نقد العقل العري: نظريات العقل (بيروت : دار الساقي» .)١1195‏ 

(00) تُرحمت أجزاء من مقال المْجلّة إلى اللغة الإنكليزية» ونُشرت في المجلّة الفصلية التي يقع مركزها في 
أمريكا والى تصدر باللغة الإنكليزية تحت عنوان الجديد» انظر: .(11997نأتصذ) 701.17 ,10مه اك 
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وبأشكال التحيّز الثلاثة: التحيّز المعرفي ضد جميع أشكال العقل المختلفة عن 
العقل البرهاني» والتحيز السئي ضد الشيعة» وأخيراً تحيز المغرب العربي ضد 
المشرق العربي. وفضلاً عن ذلك» انهم الجابري بالفشل في القيام بنقد حقيقي 
أو بالتيقظ وتخطي حدود تاريخية فكره. ولا يزال الجدل دائر]”*©. 


كما أن محمود أمين العالم ينتقد الجابري على قصور نظرته التاريخية على 
الّغم من جهوده التأريخية”**'. وفي اعتقاد العالم أن الجابري يركز حصرياً على 
التاريخ خ الرسمي في ا المهيمنة» وأنه لا يولي أوجهه الهامشية والمتموّدة 
أهمية كافية. وبالإضافة إلى ذلك» يرى أنه يشِدّد على العناصر الثابتة وغير 
المتحولة التي يسمّيها «العقل العربي». في الواقع» من خلال هذا التشديد» يمتد 
الماضي إلى الحاضر ويدّعي بطريقة خاطئة أن بعض مفاهيم الماضي تبقى 
مسيطرة على الحاضر كما سيطرت على الماضي. على سبيل المثال» يعتقد 
الجابري في كتابه عن العقل العربي السياسي أن هذه المفاهيم هي مفاهيم قبلية 
وعقائدية. كما أنه من خلال إعطاء أهمية لهذه المفاهيم» يغض النظر عن 
الوقائع الاقتصادية والسياسية المعاصرة والاستعمارية الجديدة» التى تحدد إلى 
درجة كبيرة الوضع السياسي في الوطن العربي. ويؤيد الجابري في كتابه عن 
هيكلية العقل العربي إعادة إحياء التوجه العقلاني لابن رشد. ويؤيد في كتابه عن 
العقل العربي السياسي إعادة إحياء السياسات المحمدية لفضائلها الديمقراطية مع 
سلطة دينية كمرجع لها. ويسأل العالم إن كانت المناصرة المزدوجة هذه متّسقة؟ 
وهل يمكن أن تكون الطريق إلى إعادة الإحياء حقيقية؟ وهو غير مقتنع بقدرتها. 


وليس الجابري المفكر العربي الوحيد الذي لجأ إلى ابن رشد للقيام بمشروع 
تنوير عربي جديد. وهو ينتمي إلى مجموعة من المفكرين العرب المعاصرين الذين 
يرون فى فلاسفة القرون الوسطى إنجازات الفكر العقلانى الأصيل وإمكاناته. وقد 
بد أن اكه كناد أفكار ابن رشد في أواخر القرن التانيع عشر مع عمل عدد من 
المستشرقين» لاسيما إرنست رينان الذي أئّر كتابه 41ددوط :6 71تؤذه 00677 '[ 1ه 467065 


(0) نشر طرابيشي منذ جداله الأخير مع الجابري سلسلة من الكتب حول الموضوع. انظر: جورج 
طرابيشي: إشكاليات العقل العربي (بيروت: دار الساقي؛ 5١٠225؛‏ وحدة العقل العربي (بيروت: دار 
الساقي» ؟5١٠5)؛‏ والعقل المستقيل في الإسلام؟ (بيروت: دار الساقي» 5 .)5٠١‏ 

(64) انظر تحليل المفكر محمود أمين العالم حول كتاب الجابري عن العقل السياسي العربي تحت عنوان: 
«نقد الجابري للعقل السياسي العربي»» في: محمّود أمين العالم» مواقف نقدية من التراث (القاهرة: دار قضايا 
فكرية؛ /991١؛‏ بيروت: دار الفارابي» .)50١1/‏ 


لحن 





(ابن رشد والرشدية: مقال تاريخي) (1857) في عدد من المفكرين 
العرب في عصر النهضة؛ من بينهم فرح أنطون ومحمد عبده. ونذكر من أبرز 
أطروحاته محاولة ابن رشد تطوير فلسفة عقلانية فى الثقافة الإسلامية التى فشلت 
بسبب عدم توافق العرق السّامي مع التفكير الع وأكّد أن المافية وُجدت 
للشعر والدّينء والآرية للعقل والعلم. لذلك لم يفاجأ بعدم قدرة الثقافة الإسلامية 
على استيعاب فلسفة ابن رشد العقلانية. وقد تم اعتماد مدرسة الغزالي الفكرية 
المعادية للفلسفة والداعمة لهيمنة الدّين في مختلف المجالات. ومع أن المفكرين 
العرب لم يقبلوا عنصرية رينان”'"©2» فإنهم اعتمدوا وجهة نظره الواسعة عن الثقافة 
الإسلامية العربية» وخصوصاً النظرة التي ترى في تفوّق فكر الغزالي» المفترض أن 
يكوة معاديا للعقلانية سيا أساسياً لوراجم العاف الإداكسة الغريية ميد القرن الثاني 
عشر. ولا تزال هذه النظرة سائدة حتى اليوم. ونجد تعبيراً لها مثلاً في فيلم المصير 
السينمائي(997١)‏ عن حياة ابن رشدء وهو الفيلم الذي أخرجه المخرج 
المصري يوسف شاهين. وبالنسبة إلى معظم المفكرين العرب المعاصرين» 
رخبت أوروبا بفلسفة ابن رشد واستفادت منها في تطوير النهضة الأوروبية 
والتنوير» بينما رفضها الوطن العربي. وبدا هذا الاختلاف في إحدى الإجابات 
عن سؤال: لماذا تقدم الغير فيما تراجع المسلمون؟ فأصبحت إعادة تقييم ابن 
رشد عملية مهمة لتغيير سياق الثقافة الإسلامية العربية. 


وفى دراسة دقيقة وشاملة» تنظر العالمة الألمانية أنكى فون كوغيلغين فى 
استقبال الفكر العربي المعاصر لأعمال ابن رشد» وهو استقبال توسّع بعد هزيمة 
1" وده ظريتعن : اسايق لهذا 7الانتقال: 


(6) لقراءة نقد حول استشراق رينان» انظر : «معطاصدط عاتملا بوع1) ناماس 01 ,نهد .77 لو حلظ 
.(1978 ,80015 

60١‏ اتتتطعس: لاع تك ناج ع2أقمصة :عمع1ع5400 عطءواط 22 علل 120 5دعمنترء تخ ,مععاءع 11[ ه70 ععامم 

10 نرو ه1701 نز[ممده711ط ع711ه1ن1 ,عمنكا .ذخ 102110 :ضا «,ردتخاذ] حا كناحط15[ 168211022 5ع0 128ل صتاءععءط نهار 
0710 1711101811011 تمععء1/[ 10 ععتننه !101 تنه ماع21[ 1182 ع 110171 “اط دحرهل/!-170710 ,كه 01لتاى 710ه كانده1 .3017162 
.701.19 ,(1999 ,5تعطنت[طناظ عتمطع لجع ك اللا :معلاع.ط) 1 1 114011101 

وتقدم فون كوغيلغين لخضاً صغيراً عن الدراسة المفصلة في ١‏ خا تاعادزه مع حش» ,معواءع نا >1 ده ععلمى 

1015 لصوم 1ل لاععلع مط نمز «بناء/1آ معطءواط ههه ع0 طز وم امعدعظه -لكنخ[-مط1 ى-ارعء0 0 تطغعطول :20 
-351 .مم ,(1994 ,كنام5 تطعا خداة) ععننهدكت هبرع[ عل 171 تنلا 111121127[ 1771 11115كةه7عددك رعدوع1 اك 
وللحصول على ملخص لكتاها فى اللغةالإنكليزية» انظر: طهنك :مسكتلهمه126 :10 الد0 خ» 

بكئلة ,ادء17[ 112 710ه أكسظ 11 :11 برعموعاآ مده نامر 11 47110 42717065 :11 «, لاكتاصعن) اأعتامع 18 عطا م1 *5اواه عدم 
-97-1 .مم ,(1996 ,تلن 01 لإاأواء 117و لآ ممعتتاع سك :متتلو2) 16 
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الأولى تركز على التوجهات النقدية العامة في أعمال ابن رشد التي 
ساهمت في تكوين النهضة والتنوير الأوروبيين» وليس على تفاصيل محتوى 
أعمالة أو دراساته للفلسفة الأرسطوطالية. ويّنظر إلى ابن رشد على أنه 
الفيلسوف ورجل العلم النموذجي» والمدافع عن التسامح والانفتاح» والمناصر 
لحرية المعتقد وحرية الفكرء. والدّاعم لفصل الدّين عن الفلسفة» والناطق باسم 
تفوّق الفلسفة والعقلانية. يعتمد هذا النموذجَّ كل من فرح أنطون وطيّب تيزني 
ومحمد عابد الجابري. 

والطريقة الثانية هن التركيز” على الميزة الأسلامية لعقلانية :امن رشد؛ 
رهن عشلا قغالة "فى الفقد انمي اكور مقا ع فشان فى الس 
الإسلافية الهايية يعبارة أحرى) تند هذه الظويقة على الطريمة العقلانية 
للإسلام وللعلوم الإسلامية. يعتمد هذا النموذج كل من محمد عبده ومحمد 
عمارة وحسن حنفى. تقدّر هاتان الطريقتان العقلانية على أنها نابعة من التراث 
ومُطبّقة من جانب أحد أبرز أبنائها في وجه اللاعقلانية وللتفكير الخرافي 
والتصق: ْ ْ 


ويشكل اعتبار التنوير الأوروبي معياراً مهمَّاً لتقدير أهمية فكر ابن رشد من 
جهة. والنظرةً إلى الثقافة العقلانية الغربية على أنها الوجهة التى يجب اتباعها 
من جهة أخرىء قاسمين مشتركين للتوجّهين اللذين سبق ذكرهما. وتُظهر دراسة 
الألمانية كوغيلغين المفصّلة أن حركة «العودة إلى ابن رشد» السياسية 
والأيديولوجية هذه لا تُقَدم دراسة جدية لإرثه. لكنها تكيّف عمله مع متطلبات 
الواقع. في عذة نواح» لا تطابق المحتويات الفعلية لفلسفته الهواجس الحديثة. 
وتفول سك بيك الجفال إفامى رقة لأ ريوع اقم إلى بفصيل» الدين عن 
الفلسفة» ولا إلى التسامح المطلقء ولا يدافع عن المساواة بين الشعوب كلها 
العرب المعاصرين المعنيين بإعادة إحياء إرث ابن رشد. بمن فيهم الجابري. 
ف ذلك». تعتقد أن إعادة الإحياء هذه أت إلى مساهمات إيجابية مهمة؛ فهي 
أولاً تطمس»ء إن كانت لا تمحو. نهائياً صورة الشرق الروحي والغرب العقلاني 
الراسخة مخ خلال إلقاء الضوء على العسل العقلانى لشخصية لامعة فى الآرث 
الإسلامي العربي. وتشجّع ثانياً. من خلال العودة إلى انفتاح ابن رشد على 
الفلسفة اليونانية» على الانفتاح على الثقافة الغربية بطريقة لا ترى الأخيرة 


5230 


لا مثالا ولا عدوّاء بل ثقافة معادلة بكثير من الأوجه للثقافة العربية. وتقدّم 
ثالقاء» وبالأسلوب ننشده فهما ذائياً حديدا للكقافة الأسلامية: وتلق الضوء فى 
العفاية على مكانة اين برقي فى الثقافة 'الاتبلامية العريية) عدن هملك لصبالم 
مكانتها في الغرب» أكان ذلك في القرون الوسطى أم في عصر النهضة» لاسيما 
للا العلماءة الغرسيية. 


وبالنسبة إلى سعد الله ونوس» ليس عمل ابن رشد فحسب هو المعني في 
هذا الأسلوب الأيديولوجىء بل الإرث الثقافى كلّهء مُظهراً «وعياً مهزوماً» 
يتجتب الواقع الماضي والحاضر على السواء. وبالنسبة إليه» كان مؤتمر القاهرة 
64 مثلاً آخر لتفادي الواقع هذاء وللتفاوت الكبير بين الفكر والواقع في 
النقاشات العربية. وفي مقال افتتاح عدد قضايا وشهادات المكرّس للثقافة 
الوطقية "تحت عتواك '«الكقافة الوظنة والوعى التاريف "© .يوجه وتوش هذه 
الظاهرة في الفكر العربي» ويكرّس نصف النص لمؤتمر .١1984‏ ويشير إلى أن 
على الرّغم من اعتراف الجابري بأثر الاستعمار في المسائل العربية» وفي 
إشكالية الأصالة/ المعاصرة بشكل خاص» فإنه يسمو بالموضوع إلى المستوى 
الفكري والمثالي مع مساءلة «العقل العربي». وفي مقالة المؤتمر عن مشكلة 
التطور في الوطن العربي» يقول ونّوس إن اقتراح الحل كان في التراث العربي 
وليس فى النظرات الغربية للتطور. وفى المقال عن الأبعاد السياسية للأزمة 
الثقافية» قيل إن جميع المفاهيم الغربية الليبرالية السياسية موجودة أصلاً في 
الإسلام» وإن ما نحن بحاجة إليه هو اكتشاف للتراث الإسلامي. وتقترح 
المساهمة على الصعيد القانوني للمشاكل الثقافية عودة إلى القانون الإسلامي 
التقليدي. ويقول ونّوس إن الإرث والتقليد والتراث تتكرّر ككلمات تعويذة 
تحمل حلولاً سحرية لجميع مشاكل العرب؛ فالمشاكل الواقعية والحقيقية 
العنذالة خدي تيرك الحكك الإتلامي وقانوقه ,دكين ١‏ ويقاء بدلا ينه دل 
سكولستي (508012886) غير نافع حول طبيعة هذا التراث الموجود في كل مكان. 
يرفض كثيرون الجهد الذي يبذله محمد أركون لدراسة هذا التراث وتعريفه 
منهخياً: بحجة أنه اقتراح تنازلي استشراقي» ويشجبون تحليل قسطنطين زريق 


,))١991١( 5 سعد الله ونوسء. «الثقافة الوطنية والوعى التاريخى») قضايا وشهادات. السنة‎ )١( 
6 ص‎ 





الرّزين للحداثة.» بحجة أنه دعوة إلى التغريب. فلا التراث ولا العصر الحاضر 
يستطيعان أن يُقدّما ويوصفا جدياً. ويفترض أن يكون الاثنان معروفين بينما هما 
في الواقع مجهولان. 


ويقول ونوس إن تحويل مشاكل الحاضر والماضي إلى مسائل تجريدية 
ثقافية هو هروب فكر مهزوم من الواقع. ويناسب هذا الهروب الحكام الذين لا 
يقبلون بنقاش عن الواقع» أي عن التوزيع غير العادل للثروة» واستغلال 
الحقوق الإنسانية والمدنية» وعدم احترام القانون. ويناسب أيضاً مصالح القوى 
الإمبريالية التي قد ترى المحليين منشغلين بأمور نظرية وسكولستيةء بدلاً من أن 
يكونوا منشغلين بالنضال من أجل مصالحهم الوطنية الحقيقية. وتحولت المشاكل 
الاجتماعية والاقتصادية والسياسية إلى مواضيع تجريدية ([هعناء1معط)) وفكرية 
(لقناءء 1 اعغصم)» وبالتالي : تمّ تفادي الوعي التاريخي الذي قد يؤدي إلى جدال 
بناء» وهكذا يُحرم 0 من كد الخبرة والمعرفة. يؤدي التحويل هذا القن 
التهرّب من الواقع الحالي الذي قد يفسح المجال أمام مسائل جديدة» مانعاً 
الناس من إدراك أسباب المشاكل واحتمالات البحث عن 00 الانعزال في 
في عبودية الأشاف الأمر الى تشجعه 0 هكذا يُمنع يانه عن كل 
وسائل الحكم (#«عصمع10() والمعرفة» ويصبحون غُرضة لسحر الأيديولوجيا التي 
توهمهم بوجودهم على الطريق الصحيح المكرّس لقيادة الإنسانية بعد فترة 
قصيرة من الانحطاط. ونتيجة لانكسار معنوياتهم وقدراتهم في ظل الاستبداد 
والقمع. يستسلمون للنظرات المثالية (مقامه1ن) التى تذكر التاريخ والحقيقة ان 


الوقت عينه . 


في أعقاب هزيمة 2١9571!‏ يذكر ونّوس بالمفكر الشيوعي ياسين 
و20 الذي حذّر من التحوّل من وعي للهزيمة إلى وعي مهزوم بعيد عن 
الواقع. ويقول ونّوس إن على المرء أن ونطر في لفسية المقموع والمهزوم لنب 
التفاوت الشاسع بين الفكر والواقع» وعلى المرء أن يتخطى كذلك الوعي 
المهزوم عبر المحافظة على الشجاعة لمعالجة المشاكل الفعلية: الاستبداد 


(77) انظر: ياسين الحافظء الهزيمة والإيديولوجية المهزومة (بيروت: دار الطليعة» 191/9١؛‏ دمشق: 
دار الحصادء »)١991‏ وقد تمت أيضاً إعادة طباعته فى : ياسين الحافظ؛ الأعمال الكاملة لياسين الحافظ 
(بيروت : مركز دراسات الوحدة العربية:» .)50١8‏ 





والقمع العشوائي الذي يمزّق أرواح الناس ويدفعهم إلى تركيز نشاطهم على 
#تهريب» حياتهم من خلال أنظمة الظلم والاستغلال ‏ كما حاولت شخصيات 
حفلة سمر من أجل ه حزيران بعد ربع قرن تقريبا؛ فالخيار الوحيد الباقي 
للمفكرين الحقيقيين هو التصدّي لهزيمة الوعي حتى لو كانت جهودهم محكومة 
بالعبثية (628طاملزةذ5) في وجه العوائق الرادعة. فعليهم أن يقبلوا بوضعهم 
الهامشي» لكن عليهم أيضاً أن يستمرّوا في كفاحهم من أجل الحرية والتحرّر 
على الصعيدين الفكري والسياسي» وعليهم أن يثابروا على عمل الترققب 
والتنبيه» وأن يبقوا خميرة أمل وسط عالم من اليأس. كتب ووس هذا المقال 
في العام .١494٠‏ وبعد عقدين تقريباً ازداد القمع والإرهاب في الأنظمة العربية» 
والحركات الإسلامية المعارضة» والسّياسات الشرق الأوسطية للحكومات 
الغربية. أمَا صعوبة وضرورة التصدّي للوعي المهزوم» فهما هائلان على عذة 
أصعدة أكثر من أي وقت مضى. 


“ - جورج طرابيشي : القراءة النفسية لإشكالية الأصالة/ الحداثة 


يحلل جورج طرابيشي إشكالية الأصالة/ الحداثة التي طغت على مؤتمر 
القاهرة وعلى معظم الكتابات التي تلت هزيمة ١951‏ في الوطن العربي. يقيم 
طرابيشي في باريس» ويكتب عن الفكر العربي المعاصر. وقد ترجم عذة أعمال 
لفرويد إلى اللغة العربية» وتشكل المقاربة النفسية التحليلية جزءاً مهمّأ من 
تحليله. وفي المثقفون والتراث: التحليل النفسي للعصاب الجماعي المنشور في 
العام 4غ يدرس تشبّث المثقفين العرب العامة بإرث الثقافة العربية أو 
العراك عن التناضية التسديلية الحفييية"*": زف القنضاة الأول «الوفية 
والنتكوص». يفيد بأن إشكالية الأغيالة/المحداثة الست مشكلة ثقافية بل نفسية. 
والتعلق بالتراث حتى الهوس هو ظاهرة خاصة بالعقود الأخيرة من القرن 
العشرين؛ ففي السابق لم يرجع العرب قط إلى الإرث الثقافي الماضي كما 
فعلوا بعد هزيمة .١45717‏ فى هذه الفترة الأخيرة» فصل الفكر المعاصر عن 
فكر النهضة العربية الحديث. ولا يوافق طرابيشي أبداً الجابري الذي لا يرى 
وجود أي فرق بين الحقبتين» ويرى الإنتاجين الفكريين الحديث والمعاصر 


(14) جورج طرابيثيء المثقّفون العرب والتراث: التحليل النفسي لعصاب جماعي (بيروت؛ لندن: 
رياض الريس للكتب والنشرء .)١99١‏ 





على أنهما مثالان عن عيوب العقل العربي. ويرى طرابيشي أن هذا التحليل 
مخطئ وغير تاريخي. ويقول إن الفكر العربي المعاصر ورث بعض ضغوط 
الفكر العربي الحديث؛» كالتوفيق بين تمجيد الذات والحاجة إلى التعويض تجاه 
تفوّق الغرب من جهة, والنقد والحاجة إلى تحسين الذات من جهة أخرى. 
وحافظ أيضاً على ميوله إلى التضخم الأيديولوجي والتفكير الثوري بسبب 
الحاجة إلى التغيير السريع. ولكن هذه الضغوط المتتالية ازدادت مع تفاقم 
أحداث القرن» وخصوصاً بعد هزيمة 1437. وعلى الرّغم من أن حرب 
17 لم تكن حرب القرن الوحيدة ولا الهزيمة الوحيدة» فإنها كانت نقطة 
تحوّل في الوعي العربي. وفيما يعتقد الجابري أن معالجة هذه الخسارة على 
أنها رضّة هي بحذ ذاتها عمل عقلٍ سقيم» يرى طرابيشي الأمر على أنه رضة 
حقيقية للعرب بشكل عام؛ وللمثقفين العرب بشكل خاص. واعثبرت رضة 
لأتها كانت .مزوبة لا خل لهااافن أي دن المجالات الثاليةة :(1)"لم ,تكن 
الهزيمة متوقّعة إطلاقاً لأن زمناً من الثقة الكاملة بالذات والتفاؤل قد سبقها؛ 
(ب) لم تكن هزيمة عسكرية فحسبء بل ضربة قوية للأسس الاجتماعية 
والاقتصادية والتكنولوجية والثقافية للأمة العربية» ورافق الجرحَ الذي خلفته 
ضررٌ كبيرٌ للأسس بحد ذاتها؛ (ج) كانت هزيمة لا يمكن تخطيها وتحويلها 
إلى ذكرى في السّئوات اللاحقة عبر أي إنجاز قد يعوّض عنها؛ (د) وعلى 
صعيد اللاواعئ» اعثبرت خسارة مخجلة للأب المجسّد بالقائد المصري وقائد 
العالم الثالث جمال عبد الناصر. أصبح عبد الناصرء بعد قيادته ثورة اشتراكية 
في مصر وتأميمه قناة السّويس» بطلا مثالياً أثْر بسياسته وكاريزميته في الأمة 
العربية كلهاء وزرع حسّاً من الثقة والفخر. واعتّبرت هزيمته في العام ١951‏ 
إهانة عميقة واعتبرت وفاته في العام ١91١‏ حسارة كبيرة» فأصبحت أمته أْمّة 
يتيمة تبكي أبا مهانا وواهنا. 

لكل هذه الأسباب اعتبر طرابيشي الهزيمة رضّة؛ فهي أثارت لدى الناس 
إحساساً شديداً بالذنب وجّه ضد فكرة النهضة بالذات وضد الأيديولوجيات 
الثورية التي أيدوهاء بما فيها أيديولوجية عبد الناصر؛ واعثبرت النهضة بالتالي 
خيانة للتراث: والإسلام والأضالة. كما اعثبرت الهزيمة عقاباً على قعل الخيائة. 
وعادت إلى النفوس مشاعر الحنين إلى الحكم العثماني (الإسلامي)» الذي 
لطالما اعثبر مسؤولاً عن تخلّف العرب. والإرث الماضيء أو التراث» هو اليوم 
الأب البديل الذي يعودون إليه في حالات التراجع الكبرى» ويُتوقع من هذا 
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الأب اليوم أن يتحلى بالقوى السّحرية لإعادة الفخر والثقة بالذات» ولتأمين 
الغلرل اللمشنا كن الموىيةالمطرونية 


وبالتسبة إلى طرابيشي». يتمثّل هذا التراجع الكبير بالطرق الثالية: 


أ رفض التطوّر ورفض العالم والتصنيع والحداثة» والهروب من الواقع» 
وتفادي التفاعل معه. ويقول طرابيشي إن «التراث وتحذيات العصراء كما في 
عنوان مؤتمر القاهرة .»١985‏ ينظر إليها بوصفها اعتداءات يجب مواجهتها 
والتَصدّي لها لا فرصاً يجب الاستفادة منها. 


ب - نكران القدرة الذاتية (لاعصوقة 6150221م) في التاريخ, وفهم هذا 
الأخير بموجب القوى غير الشخصية» مثل التراث واللغة العربية والعرق العربي 
والإسلام وبعض القوى الجماعية. 

ج ‏ «الانكفاء العائلي»» بمعنى الخصوصية الدفاعية وأنواع مختلفة من 
الشوفينية» مؤدّياً بالتالي إلى إحداث توتر بين عالمية الإسلام وخصوصية الأمة 
العربية. 

د استعمال التعابير والرموز الجنسية فى وصف الأحداث السّياسية 
والعسكرية» مثل عبارة «اغتصاب» فلسطين. ا 

ه - رد فعل منهجي عدائي» لاسيما تجاه الغرب. 

وك حول عيذ الفمعة والماق ربانش موب" اخنينا موت التيفة من 
الإمبريالية الغربية والثقافة الغربية بشكل عام وميّزت داخل هذه الثقافة عينها بين 
العامل الرّوحي والعامل المادّي» يأبى الفكر المعاصر التّراجعي القيامَ بهذا التمييز؛ 
فهو يرفض الغربّ برمّته» ويتخذ ضده موقفا عدائيا جوهريا تامًا. وفيما دعت 
النهضة إلى الانفتاح وعملت على سد الفجوة بين الوطن العربي والغرب» يصرّ 
الفكر المعاصر التراجعي على إبقاء هذه الفجوة. وفي النهاية» بينما تصدت النهضة 
للاجتياح العسكري الغربي وقاوم الثوريون في الخمسينيات من القرن العشرين 
السَّيطرةً الاقتصادية الغربية» يرغب المثقفون المعاصرون في التصدي للاجتياح 
والهيمنة الثقافيين» هادفين إلى التحرّر منهما بتماه كامل مع «التراث الأصيل». 


(1) من هنا يُشير عنوان أحد كتب طرابيشي إلى هذه الفكرة» انظر: جورج طرابيشي» من النهضة إلى 
الردّة: تمرّقات الثقافة العربية فى عصر العولمة (بيروت: دار الساقى» .)56٠٠١‏ 
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ز- تعزيز المركزية الذاتية كتعويض للجرح النرسيسي الموجود أصلاً في 
التيضة» وهو تفافم النوم تقبدية الهزائم السحانة “ويكاك| ‏ السامير الكيرة 
بالإضافة إلى اعتبار المركزية الشرقية أو الإسلامية متفوؤقة وضحية في الوقت 
عينه (مثلآء يريد العرب اعتبار أنفسهم الضحية الكبرى بشكل عام). 


ح - الحاجة الطفولية إلى رفض الآخرء ورفض اقتراض أي شيءٍ من أي 
أحدء والامتنان بأي شيء لأي أحد (معتبرين الإسلام قاعدة ووجهة أساسية 
للحضارات كلّهاء لاسيما الحضارة الغربية) بعبارة أخرى» رؤية الآخر كمصدر 
للفساد. 


وبالنسبة ىت طرابيشي» إن التراث كأب بديل لا يملك قوى سحرية لفك 
الأغترات» كولا يكم الخل الاقم عواهية الواقع وعبر إعادة تطوير القوى 
الذاتية. وسواء وافق أحدهم على قراءة طر ابيشي التحليلية النفسية للوعي العربي 
المعاصر أم لم يوافق» يبقى الأمر أن معظم المثقفين النقديين العرب يوافقون 
على أن التراث وفكرة الأصالة المرتبطة به هما الملجأ الأخير للفخر والأمل بعد 
قرنٍِ من المآسي وفي وجه حاضر لا يُحتمل. وقد أدَى هذا الخيار يرا إل 
جعل التراث أيديولوجيا للإسلام كدّينٍ وكترانة ديقي 

وخير دليل على النظرة المركزية الإسلامية هي نظرة الفيلسوف والمؤرّخ 
التونسي هشام جعيط في أوروبا والإسلام» حيث يقول إن «أوروبا الحديثة كانت 
اللحظة الأخيرة» وربّما لهذا السبب هي اللحظة الأهمّ في حقبة خصبة جذا من 
تاريخ البشرية» وهي حقبة بدأت مع ولادة الإسلام وتوسّعه. لِمَّ الإسلام؟ لأن 
التحاليل تظهر أنه المحور الذي يدور حوله النظام العالمي»"''. وتتمثّل 
المحاولة الأخرى لاستبدال المركزية الأوروبية بالمركزية الإسلامية في عمل 
الفيلسوف المصري حسن حنفي» وهو أحد المنظرين القياديين في ذكرة «اليسان 
الإسلامي». التي تهدف إلى جمع روح الشعب الثورية بقيم الإسلام لأجل حشد 
القوى الحية فى المنطقة نحو الاستقلالية والعقلانية والعدالة الاجتماعية. يهدف 
حنفي إلى إعادة بناء نقدية للإسلام والتاريخ الفكري الغربي. وفي كتابه مقدمة 
في علم الاستغراب المنشور في مصر عام ١99١‏ ثم في بيروت عام 21997 


(55) انظر: .(1978 بلتداء5 :كتتد) أختتووظ ممناءء01[1 0 ,نمم[ع1' 1 اء عمه يطل رأتوزدآ مسعطء 111 


قدتم م أخذ الاقتباسات من الترجمة الإنكليزية التي قام مها بيتر هينيغ » انظر : 5176026 ,اتوزدآ متعطعنك1 
00 .م ,(1989 رووع21 0211101013 01 لإأاوتعء اكلمنآا نا ,لإعاععاءع8) عععماء 1 تتعاءط ([ا عا أقطه ا ,:ته1ك[1 ونه 
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يُشْدّد على مفهوم يسمّيه «علم الغرب»”""2. يهدف هذا العلم إلى تأريخ أوروبا 
والغرب بشكل غامء وإلى بجعل 'الغرث موضوعا تلمع فدلا عرد أذ يكون 
ضرا يحصرياً ‏ للمعرفة: كما كان سابقاً. وعلى عكس الاسد ستشراق الغربي» يجب 
أن يكون علم الغرب هذا موضوعياً وخالياً من النيات الأيديولوجية؛ فهو يريده 
أذديكوة علينا لادلا كه موه العقك الكنابه تل :2 بالنظرياف» الجومية 
والأيديولوجية والجدليات» وقد لجأ كاتبه إلى استعمال لغة انتقامية وعسكرية 
لصياغة علمه. فأحد أبرز مواضيع الكتاب هو سقوط الثقافة الغربية وقيام الثقافة 
الشرقية (مجدداً). لأن هذه الأخيرة أكثر تعمقاً بالتاريخ وأكثر إنسانية. ويتحوّل 
اليوم مركز الحضارة إلى الشرق بعد فترة من التهجير في الغرب. ويوجه 
طرابيشى هجوماً لاذعاً إليه فى المثقّفون العرب والتراثء مطبّقاً نظرية فرويد 
التحليلية النفسية على فكر حنفي”''. ويرى في عمل حنفي أحد تعابير التراجع 
العصابي 012080ه) عند المثقفين العرب نحو التراث» من حيث إنه إرثهم 
الإسلامي. وبالنسبة إلى طرابيشي» تمثّل محاولة حنفي لتفنيد علم الاستغراب 
هذا التراجع بشكل جيد. ويدفعها ردّ فعل انتقامي نحو الجرح النرسيسي» فيما 
الآخرء أي الحضارة الغربية في هذه الحالة» يُتوقّع أن يتضاءل وتحل محله 
حضارة إسلامية ناجحة. ويكون الانتقام في مجيء عالم بوكر إسلامي لا عالم 
تعذدي ؛ ا بالتناقضات التي 0 طاقن و اللوائيلة اللوي لتر 
الحضارة الغربية «الآخر) لامر الوقت عينه إنتاجاً للحضارة 


(50) حسن حنفي» مقدمة في علم الاستغراب (بيروت: المؤسسة الجماعية للدراسات والنشر 
والتوزيع» 1997). 

(58) عام ٠٠١5‏ أعاد طرابيثي طبع أقسام كبيرة من هذا الكتاب المخصّص لتحليل حنفي في مجلّد 
جديد» انظر: جورج طرابيشي» ازدواجية العقل : دراسة تحليلية نفسية لكتابات حسن حنفي (دمشق: دار 
البتراع» )5١٠١8‏ 

وقبل خمسة عشر عاماًء أي في عام 1484, نشرت جريدة اليوم السابع» التي يقع مركزها في باريس» 
سلسلة من الحوارات بين حسن حنفي ومحمد عابد الجابري حول مواضيع كثيرة متعلّقة بالعلمانية والليبرالية 
ومذهب الرئيس عبد الناصر والوحدة العربية والقضية الفلسطينية والثورة الفرنسية والحداثة والتقاليد. ومن ثم 
دعت الجريدة مفكرين للتعليق على هذا التبادل في الأفكار» وأعطوا الفرصة لكل من حنفي والجابري للرة. 
وفي عام حرّر الباحث فيصل جلول جميع هذه الحوارات تحت عنوان حوار المشرق والمغرب. في: محمد 
عابد الحابري» حسن حنفي وفيصل جلول» حوار المشرق والمغرب: نصوص إضافية (القاهرة : مكتبة مدبولي» 
. ومن بين هؤلاء المعلقين برز جورج طرابيشي الذي رد بقوّة على الرجلين (ص »)2١55-١75‏ انظر: 
جورج طرابيشي» «الإنتلجنسيا العربية والإضراب عن التفكيرا. 


حرص 





الإسلامية القديمة» لاسيما في ما يخصٌ النهضة الأوروبية والتنوير. ونجد مبادئ 
العقل في الدَّين الإسلامي الكلاسيكي عند المعتزلين”"". 


إن محمود أمين العالِم يتفق مع طرابيشي على أن نظرة حنفي إلى 
الحضارات الغربية والإسلامية نظرة معيبة فعلا”' ". وهو يجد أن نظرة حنفي 
جوهرية» ويظن أنه يفهم التاريخ من نظرة صارمة ويفهم مبدأ الهوية من نظرة 
أرسطية ثابتة. بالإضافة إلى ذلك» يظن أن تقديم حنفي لتاريخ الأفكار الغربية 
يفتقر إلى منهج» ويتشبّث بالتفسير الدّيني للمواضيع الفكرية. بالنسبة إلى العالم» 
لا يمكن أن يكون مشروع العالم المركزي الإسلامي غير شكل آخر من أشكال 
التقيد الذي يفاقم تبعية العرب وتخلّفهم. وبعد قول ذلك» يظن أحياناً أنه صعبٌ 
على طرابيشي فهم حنفي» وأنه أحياناً يستعين بعبارات خارجة عن السّياق. 
ويظن كذلك أن تشبيه طرابيشي للفكر العربي ما بعد ١1477‏ بالعصبي والتراجعي 
يهمل النقد الجذري الذي أتى بعل 351كء مثل أعمال العروي الع 2 
أيضاً أن قراءة طرابيشي النفسية الحصرية للفكر العربي وتركيزها على اللاوعي» 
قراءة مُهملة لعوامل مهمّة أخرىء» كالعامل الاقتصادي والعامل السياسي. 


رابعاً: النقد فى هذه المؤتمرات : 
التشبّث بالتراث والتركيز على عامل الفكر فى الأزمة 


التزم المشاركون في هذه المؤتمرات» مثل المفكرين الذين سبق ذكرهم 
فى الفصول السابقة» التفكيرَ الذاتى (02ناء16]ء* -561) ونقد الذات والاخر. وقد 
يرا فى أساليب التفكير من ع مقاربة المشاكل الثقافية ودراسة المسائل 
ل 0 مثل مسألة التوثّر («وذقم»:) بين الأصالة والمعاصرة. أخيراًء بحثوا 
1 توازن لتأكيد الذات من جهة ولنقد الذات من جهة أخرى. ومع ذلك» في 
هذه الدائرة الواسعة من الجدالات. لاسيما فى ثمانينيات القرن العشرين» 
مودت السو تعر تاكيه الذاية: والعسودي: رالأميالة ة وزط دده العخاص 
بالتراث والإسلام والماضي. ويجدر بنا هنا تذكر عناوين هذه المؤتمرات: 


(14) كان المعتزلة من أهمّ علماء الكلام ني القرن التاسع؛ أيدوا شرحاً عقلانياً للنص المقدّس 
والمواضيع الذينية. 

و64 انظر: محمود أمين العالمء «مشروع حسن حنفي الحضاري» 2 في: العالم» مواقف نقدية من 
التراث » ص .15-1١96‏ 


ارضرا 





«الأصالة والتجديد في الثقافة العربية المعاصرة»» «أزمة التطوّر الحضاري فى 
الوظتي التع و 1 الراك وس ماه سين قن الوط الموير” الأمنالة 
والمعاصرة). إن الكلمات المفاتيح هي: الشعيدين والتطور والأزمة والتراث 
والأصالة والمعاصرة. وعلى الرّغم من أن مقالات المؤتمرات من شأنها أن تربط 
هذه المفاهيم وأن تقدّم نظرةً جديدة وأصيلة وحديثة للثقافة العربية» فإنها ركزت 
على التراث على أنه أساسٌ لهذه النظرة. وقد تمّت العودة إلى تراث الماضي 
والساضى انقسة رار وتكرارا خلن الدعيمتل تنوه الذات-معارضا العصير 
عديهة يقلك تماماً عنه. تُظهر هذه النقاشات صعوبات تهميش الماضي». وهو 
ماض متساو بالإسلام إلى حذّ كبير» ويُعتبر مصدراً للهوية والفخر والقوّة. تكثر 
الدعوات إلى تأريخ الماضي وإعادة إنشاء الاستمرارية معه. وتقل الإجابات 
الشافية عن هذه الأسئلة. 


والعامل الآخر الظاهر فى هذه النقاشات هو الميل إلى التركيز على 
النواحي الثقافية للمشاكل لا على النواحي السياسية» على الرّغم من الدعوات 
المستمرّة إلى الديمقراطية. بالإضافة إلى ذلك» تتم مقاربة المسائل الثقافية 
بطريقة مثالية (0621150) فكرية» منفصلة عن الظروف التاريخية والاستعمارية 
والاقتصادية والاجتماعية. تشكل هذه النواحي كلها تحديات كبيرة لتأريخ العمل 
النقدي. في النهاية» يُعترف بهزيمة ١951‏ وما تلاها على أنهما السّياق الذي 
ينمل فيه العمل. يتطرّق الفصلان الرابع والخامس إلى الجهود النقدية المبذولة 
في النطاقين الديني والطائفي على الرّغم من هذه التحدّيات. 
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الفصل الرابع 


النقد في الدّين الإسلامي 


في فصو الحينفعة و وكنها سيق أن رأينام كان الذي الأسللامى: سمو ا 
ا ا ا 0 
ومحمد أحمد خلف الله. وقد وُوْحِهَتْ أفكارهم بردود فعل محافِظة وتقليدية 
من جانب المؤسسة الدّينية الرسمية بقيادة الأزهر من جهة». ومن جانب 
قياديين إسلاميين مثل مؤسس حركة الإخوان المسلمين حسن البنًا والمنظّر 
الإاسلامي سيد قطب من جهة أخرى. غير أن الدعوة إلى النقد الدّيني 
والتحديث استمرت مع أفكار محمد التويهي على سبيل المثال؛ فقد ذكر 
التويهي أربع طرق يتكيف من خلالها الدّين مع التحديث بشكل عام: أولآء 
من خلال التفرقة بين الدين والناطقين الرسميين باسم الدّين؛ ثانياً» من خلال 
الإقرار بالعيوب الفكرية والمعنوية لهؤلاء التاطقين؛ ثالثأ. من خلال القيام 
بتفسير مجازي للنصوص الذّينية؛ رابعاً. من خلال فهم الوحي في إطاره 
التاريخي. وطالب التويهي». مذكّراً بمقاومة السلطات الدينية والجمهور للطريقة 
الرابعة» بتوسيع الطريقة الثالثة من أجل تجديد الإسلام كدين وكثقافة. 


إلا أن الطريقة الرابعة هى الطريقة التى اعتمذها بعضن المفكرين الاسلاميين 
فى التصيفة: الثاني عن القرن العمشترين كبسووة أساسي للإصلاح الدذيني 
والثقافي» من أبرزهم: محمد أركون ونصر حامد أبو زيد»ء وكان قد اعتبر 
كلاهما أن ابتكار طرائق جديدة لفهم الإسلام كرسالة إلهية وكتراث وثقافة يبدأ 
بوضع الوحي في سياقه التاريخي. ويعني هذا معاينة السياق الإنساني للوحي 
ونقل الرسالة الإلهية» بما فيهما من مظاهر تاريخية وثقافية ولغوية. بالإضافة إلى 
ذلك استعسل الديق فى الوطن الكري+ كناف القن مكان الخو لمئاضرة 
العدالة الاجتماعية والاقتصادية والسياسية. وقد قُند علم كلام التحرير الإسلامي 
ولاهوت التحرير المسيحي لربط الإيمان بظروف الواقع العربي. ولجعل رسالة 
التحرّر الموجودة في النصوص الدّيئية مسموعة في عصور القمع واليأس 
المظلمة. فى هذا الفصل». سأنظر فى نقاط القوّة ونقاط الضعف كما فى 
خضوضية سافية هلم الكاذم واللاعزت عليى ”قل التقن القاني' العرين بشكل 


وخر 


عام. في النهاية» سأحذل الوظيفة الأساسية التي قد تقوم بها المؤسسات الذينية 
التقليدية في السياق العربي الإسلامي. 


أولاً: من اللامُفَكّر فيه وغير القابل للتفكير فيه 
إلى القابل للتفكير فيه : محمد أركون 


محمد أركون هو أستاذ في الدراسات الإسلامية» جزائري الأصل» يعلم 
في جامعة السوربون في باريس.» حيث أتم تعليمه العالي. وقد بدأ منذ أوائل 
الستينيات كناباته عن مسائل نظرية وعملية فى الدراسات الإسلامية» كما تطرّق 
إلى عدة مواضيع في علم الكلام الإسلامي. وكانك كتاباته في معظمها في اللغة 
الفرنسية» وبعضها باللغة العربية» وثرجمت له مؤحّراً كتابات إلى الإنكليزية 
أيضاً. وكان مشروعه الأساسي إعادة التفكير في الإسلام من خلال الاستعانة 
بالاكتشافات الحديثة في الإنسانيات والعلوم الاجتماعية» بهدف تسليط ضوءٍ 
جديد على النصوص والتقاليد الإسلامية» بغية تعميق فهمنا لتاريخية الوحي في 
الإسلام كما في الأديان التوحيدية الأخرى. في الواقعء فكنت المقارة 1 
الديانات» بما فيها اليهودية والمسيحية» أهمّ اهتمامات أركون» الذي انشغل» 
كمفكرين كثر من النصف الثاني للقرن العشرين» بأساليب التفكير في الفكر 
العربي الحديث والمعاصرء لاسيما بأوجه التوثّر بين الأيديولوجيا والنقد. 


يقوم أركون في عدد من نصوصه بعرض مقنع لأصل مسعاه وهدفه. نشير 
من بينها إلى نضّين اثنين (كلاهما بالإنكليزية): النص الأول هو المحاضرة 
السنوية المميزة فى الدراسات العربية »)١9875 0 ١9/265(‏ التى قدّمها فى مركز 
الكو سال العرية المكافد 4 بقن حامعة تعور جما ونه وكقيها فده عنوات ( قاف 
التفكير في الإسلام اليوم». والنص الثاني هو مقدّمة كتابه اللامُفَكّر فيه في الفكر 
الإسلامي المعاصر"'". يفسّر في النصين كيف أن ترعرعه وسط كفاح ضد 
الاستعمار في الخمسينيات من القرن العشرين في المغرب أثّر في اهتماماته 
الفكرية وصقلها. ويقول إن الشخصية الإسلامية العربية تصدت في ذلك الكفاح 


نرق انظر : 0عال0ع ,كع نادىة كل :107101711101 ,01125110115) 20111111011) :1514111 121711711712 :تنامعا م4 لعستسطقطه 131 
1 001170115711 77 لله ,(1994 رؤووع1 اع [لكاوء1717 :1000 ,لمأعستطمه117) عع[ [0١‏ امعط 10 نإط لعن2اقصهتنا مه 
.(2002 ,5كاه 80 5301 :هل طهآ) ا[عنام 1 هك[ بوبه 1م م011 


ويتضمّن هذا الأخير فهرساً لكتب أركون بالإنكليزية والفرنسية والعربية. 
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للقوّة الاستعمارية الفرنسية» التى ادّعت أنها ممثّلة الحضارة العالمية الحديثة. 
ويذكر بالفقر الفكري الذي استُعمل لتعليم الإسلام في جامعة الجزائر في تلك 
الأيام. وكانت «خبرته الوجودية» الشخصية» كما يسمّيهاء هي التي دفعته إلى 
معالجة ادّعاءات السلطات الاستعمارية الفرنسية» والبحثء. فى الوقت عينهء» 
عن فهم أفضل للإسلام. فدراسة الإسلام تقتضي أن يُعاد النظر فيها جوهرياًء لا 
من خلال محاولة إصلاح أخرى وإنما من خلال إعادة تفكير كاملة في المبادئ 
النظرية والمعرفية. وتعنى إعادة النظر هذه جعل الدراسات الإسلامية غرضة لنقدٍ 
جذري تن اتفال :الاجعناى: والدقاق الى التي فته الأندور لويجيات 
التاضلة ف «ظل فناع م قل الاسعبار .وقا بعد دوهن تدرو يشكل كديا 
لكنّه ضروري جداًء على حد قوله. ولهذا المشروع هدفان: الأول» تطوير 
معرفة جديدة لفهم الدين كبّعدٍ عالمي للوجود البشريء والثاني» تفنيد نظرية 
لمقارنة الثقافات» لاسيما تلك التي تأثّرت بديانات الوحي. 


بالنسبة إلى أركون» يتطلب تطوير معرفة كهذه عدداً من المهمّات: 

١‏ - تفكيك المنظومة المركرّة على المنطق (1552:)امء»1080) فى الدراسات 
الإسلامية التقليدية» سواء كانت هذه الدراسات نتيجة عمل علماء غربيين أو 
مسلمين» وإعادة تطوير الأبعاد الأسطورية (لهعنعه1هطاتزم) والنبوية (عتاعطمه]م) 
لظاهرة الدين. 

١‏ - إدماج الإنسانيات الحديثة والعلوم الإنسانية» مثل الألسنية والسيميائية 
كأنثروبولوجيا الماضى (7256 عط 1ه /زع010ممغخطاصم)» بدلا من كونها مجموعة من 
الأحداث والأنساب والسجلات» بهدف فهم تاريخية الوحي. 

"٠"‏ - توسيع نطاق التراث ليتضمُن المعتقدات» التقليدية (0500007) منها 
وغير التقليدية («201168000نا)» ومعالجة عناصر السلطة والأيديولوجيا التى 
تدخل فى إطار تحديد هذه الفئات. 

: - الكشف عن أنظمة الحقيقة (طاناتا 1ه ووصنعه:) وأنظمة السلطة 
(501765 01 وعستزعء2) التى تعرّف ما هو قابل للتفكير فيه وما هو غير قابل للتفكير 
فيه» في دراسة الدّين» لاسيما الإسلام في فترة محدّدة من التاريخ. 

وبالنسبة إلى أركون» هيمنت على الدراسات الإسلامية صدارة المنطق 


الوم 


(0809) على الأساطير (0505ئا52) التي هُمََشْت إن لم نقل كلك وأبعاد الدوخ 
الوجودية والرمزية والتبوية. ويضيف أركون أن الأمر عينه ينطبق على اليهودية 
والمسيحية» لاسيما فى العصور الوسطى تحت تأثير الفلسفة اليونانية. وقد أدّى 
زدماج هذه الأخيرة ,في تطوين التطرياته والقواتين الديلية لهذه الديانانت' الع تعيد 
إلهاً واحداًء إلى تفضيل التحليل الاستنتاجي على الخيال» وتفضيل فئات ومفاهيم 
محددة على المفاهيم المتحرّكة (11014)» وتفضيل المكتوب على المقروء. 
وفرضت الماهيات الثابتة للماورائيات الكلاسيكية حدوداً صارمة لسبل فهم الدّين. 
وأدى التركيز على المنطق إلى إنشاء «نظام حقيقة» مقيد: «في محاولتي لتعريف 
التركيز على المنطق (1080662615523) فى الفكر العربى الكلاسيكى» أردثُ أن 
أظهن نذا لاقتواسائف الديهية والصسلمات والفقات المتعيلة في اللغات المرنانة 
(العيرية والعرزبية والفارسية والبونائة واللايقية كانت فى الوافع مشدركة وواحدة 
في المجال الفكري الوسطي (©5036 2621421 0460169781). وفرض هذا الإطار 
الفكري المرتكز على المنطق نظام حقيقة معرفياً مختلفاً عن الإطار الخطابي 
الآخرء الممثّل بما أسمّيه «الخطاب التبوي)”". 


هناء تعود عبارة «الخطاب التبوي» إلى بُعد أسطوري للتفسير والممارسة 
الدينيين» لا بالمعنى السيئ للأسطورة (أي البدائية)» بل بمعنى الأسطورة 
كمجال للخيال والرّمز والمجاز. فى هذا الصددء إن الخيال الجمعي (الذي 
يسمّيه الخيال الاجتماعي لقنوهة متتقصتع ةسل نقلاً عن المفكر اتوي مانويل 
كاستورياديس) يرسم أسالين لإنشاء المعنى الذي يتخطى حدود ديانات الوحي» 
ويصقل التفسير الدّيني بطرقٍ فاعلة. بالتسبة إلى أركون» يجب على كل نظرية 
دينية أن تأخذ في الاعتبار نطاق الخيال: 

لم يستخدم الفكر اللاهوتي التقليدي مبدأ الخيال الاجتماعي والمفاهيم 
المتصلة للأسطورة أو الرمز أو العلامة أو المجاز فى المعانى الجديدة المذكورة 
سابقاً. لكته يعود دائماً إلى العقل باعتباره كلي المعرفة الحقيقية» ومتميزاً من 
المعرفة المبئية على المخيلة. وتشارك المنهجية التى وضعها واستخدمها 
اللاهوتيون الفقهاء مع التقليد الأرسطي الفرضية عينها عن العقلانية التي تؤسس 
المعرفة الحقيقة» وتستثني تشكيلات المخيلة. في الواقع يقوم تحليل الخطابات 
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المنتجة في التفكير اللاهوتي والتفكير الفلسفي بالكشف عن استخدام متزامن 
للعقل والمخيلة. وغالباً ما استُخدمت المعتقدات باعتبارها «براهين» ل «إثبات» 
مقولات معرفية. وفي هذه المرحلة من التفكير يتمّ فهم المجاز واستخدامه كأداة 
بلاغية لإضافة انفعال جمالي للمحتوى الحقيقي للكلمات: لم يتم إدراكه من 
خلال قوّته المبدعة باعتباره ابتكاراً دلالياً أو من خلال قوّته في تغيير الموضوع 
إلى منظمة مجازية كونية تتطلب مشاركة شاملة لمخيلة متماسكة(". 


ويستمر التركيز على المنطق هذا في الثقافة الغربية المعاصرة في ما يسميه 
أركون «العقل العلمي التكتولوجئ)7.. ويضيفت أن اناه واد بعد الكداقة 5 
أوروبي التوجّه. وما نحتاج إليه هو تطوير معرفة نقدية تدمج النظامين الجديدين 
اللذيخ يسمحان باستكشاف الشيال وخيرات' الكؤمتين بالديخ: وَيقة بأن العمل 
هذا مطابق لعمل علماء الدّين فى العصر الكلاسيكى» مثل الغزالى فى إخياء 
علوم الذّين والشافعي في الا وهو واثق في اراقع سيك و أن الس 
الحديثة ستكون مختلفة عن النسخة القديمة بسبب الانقطاع المعرفي بين هذين 
العهدين. وكانت بعض مسلمات المفكرين المفاهيمية (081]م602©6) والماورائية 
(لمعتقتزطمةغ26) في العصور القديمة متشابهة حتّى عندما تختلف مواقفهم؛ هذه 
السلمات لو تكد مقيولة البوع: ويضزت على :ذنك مفلين ,هما الراتدان 
المتناقضان في العصر الكلاسيكي الغزالي وابن رشد؛ فعلى الرّغم من 
اختلافاتهما الدّيئية والفلسفية» فإنهما مزجا بين التفكير القانونى والتفكير 
التاسقوي ,فم جا كاف ونين السعطوات انيس و لقواعة الفا ب م 
والنتيتعة القلطقية موعية شري و برضت الل عن ,النارياية زجا 01 كز 

والعلوم التي ينوي أركون التحدّث عنها في مشروعه النقدي الحديث هي 
السيميائية الحديثة والألسنية (التى يجب أن تكون مختلفة عمًا كانت عليه فى 
التسي الكلاسيك :زعب الأنشزوبولوهاء وحن خلال ندرانية إسلامة القدية عينية 
على هذه العلوم ‏ يصبح اكتشاف تاريخية الوحي ممكنا. ويعني بعبارة «تاريخية 
الوحي» أشكال الوحي الإلهي الدنيوية المتجذرة في التاريخ والثقافة واللغة. 
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وبالتالي» يصبح الإقرار بهذا التَجَذْر وفهمه. قن درن تبصن الطاب المطلق 
للرسالة الإلهية» ضوؤوياً لأية دراسة وخي منيخبتعة : وتسشتحق الالباك التي 
تحوّل الطابع الدنيوي الخصوصي والمادي والتّسبي إلى المطلق والأبدي 
والمافوق الدنيوي (لهأمعلمعءكمدى) أن تُعطى اهتماما خاصا. تنفى هذه المقاربة 
وجود وقت «مثالى» (611601م) كُشفت فيه الحقيقة كلها 557 وهو وقفت 
تلع الكوركاك الاتتاحعة والاعيانية كلها إلج العودة رليه: وزيقول أركون إن 
فلم الاطرة إلى بومتك معالى :فى الماضى كني فوم تاريهية الرحي وتاريهة 
تلقّي الرسالة الإلهية. إلا أن هذه الأخيرة تبقى بالنسبة إلى أركون موضوع بحث 
في مقاربة مقارنة عبر العلوم (/1هسصتام1ء1216015) وعبر الأديان (105م1ع1اء5-1و5ومله) 
وعبر الثقافات (1012[1ناء-ووم) : 


تتعرّض كل التركيبات السيميائية (560نسه6) التى ينتجها الإنسان فى ظهوره 
الاجتماعي والثقافي» للتغيير التاريخي الذي أدعوه التاريخية. وفي هذا السياق» 
يتعرّض القرآن للتاريخية باعتبارها تعبيراً سيميائياً للاستخدامات الاجتماعية 
والثقافية. ونقصد بهذا الأمر أنه لا يوجد طريق للوصول إلى الأمور المطلقة 
خارج العالم العجيب لوجودنا الأرضي والتاريخي. وتجدر الإشارة إلى أن 
التعابير المتنوعة المعطاة لعلم الوجود. وأوَلها الحقيقة والتفوّق بالعقل اللاهوتي 
والغيبي» تجاهلت التاريخية باعتبارها بُعداً من أبعاد الحقيقة. لكن تم استخدام 
الأدوات والمبادئ والتعريفات والمسلّمات المتغيرة لتشكيل 3 

ويُعتبر كلّ من الطابع غير المخلوق للقرآن الكريم ونصّه النهائي مثالاً على 
معتقدات أنتجها بعض أنظمة الحقيقة المرتبطة بنظام سلطة محدد: 

يتم تقديم الإسلام وتطبيقه باعتباره نظاماً محذداً للمعتقدات (011615) ولغير 
المعتقدات (6]5ناء 2)202 التي لا يمكن إخضاعها لأي تحقيق نقدي. وبالتالي 
يُقسم مجال التفكير إلى قسمين: غير قابل للتفكير فيه وقابل للتفكير فيه. ويُعتبر 
المفهومان تاريخيين لا فلسفيين في المركز الأول. ويتغير المجال الخاص بكل 
منهما بفعل التاريخ. ويتغير من مجموعة اجتماعية إلى أخرى. وقبل أن تقوم 
الشافعية بوضع منهج لمفهوم السنّة» ويستخدمه الأصوليون» كان كثير من 
جوانب التفكير الإسلامي قابلاً للتفكير فيهء لكنّه أصبح غير قابل للتفكير فيه 


ة6 المصدر نفسه » ص 9 «التشديد من الكتاب الأصلي). 
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بعد انتصار نظرية الشافعية» إلى جانب إعداد «مجموعات» صحيحة. كما ذكرنا 
سابقاً. وبالمثل أصبحت المشاكل المتعلّقة بالعملية التاريخية لجمع القرآن في 
مصحف رسمي غير قابلة للتفكير فيها أكثر فأكثرء في ظل الضغط الرسمي 
للخلافة بسبب استخدام القرآن منذ بداية الدولة الإسلامية في إعطاء شرعية 
للسلطة السياسية وتوحيد الأمّة". 


وبالتالى» يؤدي كلّ من الأنظمة المعرفية وأنظمة السلطة دوراً أساسياً فى 
رسم ديه ينال الفكر (©61م0805)» وهو أفق معطيات مشكلة مو اللغة 
والثقافة. تقدم هذه الأنظمة التفضيلات (1616162665م) على أنها حقائق ضرورية» 
وتستعمل السلطة لفرض حدود أيديولوجية على نشاط الفكرء منتجة بالتالي 
نطاقاً غير مُفكر فيه. ومهمّة النقد هي تحويل ما هو غير قابل للتفكير فيه إلى ما 
هو قابل للتفكير فيه: 


عندما يتوسع مجال غير القابل للتفكير فيهء ويُحافظ عليه لقرون في 
تراث فكري معيّن تتقلّص الآفاق الفكرية للعقل. وتضيق مهامّه النقدية 
وتضعف. وذلك لأن دائرة الأمور غير القابلة للتفكير فيها تصبح محدّدة أكثرء 
ولا يبقى إلا متسع صغير للأمور القابلة للتفكير فيها. وتشكل الأمور المتراكمة 
التي لا يُفكر فيها مسائل غير قابلة للتفكير فيها في نظام معيّن من الفكر 
(©561م10805) . ونعنى بعالم فكر المساحة العقلية اللغوية التى يتشاركها كل 
الذين يستخدمون اللغة عينهاء ويعبرون بها عن أفكارهم وتصوراتهم وذاكرتهم 
الشاملة ومعرفتهم, وفقاً للمبادئ والقيم الأساسية التي يريدونها نظرة شاملة إلى 
العالم. ولد هذا المفهوم لتقديم البعد المهمّ للقيود اللغوية لكل لغة حول 
نشاطات الفكر”". 

أمَا مهمّة نقد العقل الإسلامي. فهي بلورة معرفة نقدية جديدة”؟' تأخذ 
في عين الاعتبار تاريخ الوحي وتاريخ التقاليد الدينية» التي تفسح مجالا أمام 
الأسطورة والخيال» وتعطى أهمية للغة وأنظمة المعنى» وتشمل ما هو غير 
أرثوذكسي وشفهي وأقلوي» وترفض التركيز المنطقي (دوتتامعءعمع10) والتركيز 


الأوروبى (52ةامءهه8). وقد كانت هذه المهمّة عنوان كتاب لأركون تش 


(0) المصدر نفسهء ص 217 وتعود كلمة «مصحف» إلى النص المترجم للقرآن الكريم. 
20 انظر: .7 ,1[ع 171011 17:11 ؟[ نو1ه 2011111172017 111 10711110112711 172 ,تا صعاكم 
(9) يدعوها أبعنا «العقل الناشئ») (ههقه86 ادوع62د8). انظر : المصدر نفسهء» ص 755. 
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في العام 21985 عام نشر محمد الجابري المجلّد الأول من نقد العقل 
العرو 7ك وفيما يهدف أركون إلى إعادة إحياء الطابع الخيالي (لقضطاع همط) 
والنبوي (عناعطم20م) من أجل فهم خلاق للوحي» يهدف الجابري إلى إرجاع 
صدارة التحليل البرهانى من أجل إعادة إحياء ما يؤمن بأنه المنحى العقلانى 
فى التراث الإسلامى. 000 إلى التجاوزات (056ا86) المجازية والخوا 2 
والعاطفية والتويزية المستد اسفن النقاشات العامة بقن :الوط الحوبيج»” لانيما 
في المسائل المتعلّقة بالدّين والتراث والهوية» يمكن فهم إصرار عدد كبير من 
المفكرين النقديين المحليين على التمسك بالعقلانية والتفكير البرهاني. من 
جهة» غالباً ما يؤدّي هذا الإصرار إلى تقييم حصري لهذا النوع من التحليل 
وتهميش لكل أشكال التفكير والخبرات. ومن جهة أخرى, أذَّى هذا التفضيل 
في رأي البعض إلى نظرة سلبية للتصوّف كعامل مشجّع للاعقلانية» وبالتالي 
إلى التخلّف العربي في الفنون والعلومء والاشتباه بالأبعاد التبوية والذّينية 
رتاوم أتى هذا الاشتباه على حساب التجربة المعيشة للإيمان. ويبقى أركون 
ناقداً يحاول إعادة تجسيد هذه الأبعاد في علم كلامه الجديد» ويبقى في كل 
الأجوان» وشقارنة بالجابوكية أكدن مها متظرطة الدازتفية للتواك »دولا ظطيد 
أي ميولٍ نحو مفهوم «عقل) جوهري (6181150م6356) قيد الدرس. بالإضافة إلى 
ذلك». يظنَ أركون أن نقد الاستشراق لا يولّد بحدّ ذاته معرفة نقدية» وهو نقد 
١5 0‏ با سو الا موي لحري ع راي اير رون 
غرونباوم' 0 ٠‏ وفي هجوم مهذب وصارم في آنء ينتقد أركون أحكام فون 
غرونباوم الجوهرية (اقثلةتهوووة)» ويأخذ منه مقطعاً تلن بموضوع دراستناء 


3/1 انظر : اء عاكتاعصدهكته 8/1[ تكتمة) علدو 1 جماكة كته هل عل ء1نن 07111 عدن “بتو رسسهعاعخ لعستسقطه‎ )٠١( 
,ء2105آ1‎ 1984(. 

6 كماكن‎ 18. ١7 انظر : ,لإعاععاتع8) و1 امسطايت ١ط امعد ء:11 :ماعط :ه1100 بمسسحةطاعصتحرن جه‎ )١١( 
4: رووع] 0211101013 01 117و1ء117ملآ‎ 1962(. 

وتُدعى مقالة أركون النقدية «الإسلام الحديث مرئياً من قبل البروفيسور غوستاف فون غرونباوم»» 
انظر : ,47045164 «,0111116521111 ١7012‏ .8 .0 اتاعووء701 م1 :031 1/11 1210061126 1513133 آ» ,تنامعاعمخ لعستسطخطه 13/1 
.1131-6 .مم ,(1964) 01.11 

كانت كتابات فون غرونباوم موضوع أكثر من تحليل نقدي. انظر مثلاً: عبد الله العروي, «العرب 
والإنثروبولوجيا الثقافية: ملاحظات حول طريقة غوستاف فون غرونباوم»2 في : عبد الله العروي» أزمة 
المثقفين العرب: تقليدية أم تاريخانية» ترحمة ذوقان قرقوط (بيروت : المؤسسة العربية للدراسات والنشر» 
»؛») وقد ترجمه الكاتب ديارمد كامل» فى : :املطعء[اء1,[ طهبا عازه 15و 17:6 ,تناتقآ لذ اقلطم 
5 51110165 نوع 1 علخ 2111[ خآ )[] ,ااعستصطدن) ل0تطتهة1جآ نإط 4ع1ش[كطةا ,7 كلع ة,مادعقط 07 1ك 1101110111 
.44-0 .مم ,(1977 رووع] 011101013 ]01 لإأاوتء متا خن ,لزعاععاءيء8) 
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في ما يخصٌ مسألة التفكير والنقد في الفكر العربي الحديث: 

من المهم أن نلاحظ أن الحضارة الإسلامية تعتبر كياناً ثقافياً لا يشارك 
طموحاتنا الأولية» ولا يهتمٌ بحماسة بعملية فهم الذات التحليلية» وأقل اهتماما 
بالدراسة الهيكلية للثقافات الأخرى, أكان ذلك لنهاية بحدّ ذاتها أم طريقاً نحو فهم 
أوضح لطابعه وتاريخه. وفي حال اعثبرت هذه الملاحظة صالحة فقط للإسلام 
المعاصر قد يميل المرء إلى أن يربطها بوضع الإسلام المتأزّم جداً الذي لا يسمح 
بالنظر إلى أبعد من حدوهه إلا إذا أجبر على ذلك. لكن بما أنها صالحة أيضا 
للماضي»ء قد يسعى المرء إلى ربطها بعداء الإنسانية (ددوتصمدناطناده) الأساسية في 
هذه الحضارة؛ أي الرفض القاطع لقبول الإنسان بأي شكلء باعتباره حكماً أو 
مقياساً للأشياء. والميل إلى الاكتفاء بالحقيقة باعتبارها وصفاً للهيكليات 
العقلية» أو بمعنى آخر الاكتفاء بالحقيقة النفسية (طغيص لمعنعه1مطعووم 7" ء 


يعي أركونء, كما يُظهر في مراجعته المهمّة» مدى صعوبة طرح هذه 
المواضيع في ظل حالة نضالٍ داخلية أو خارجية. وقد أنهى محاضرته في جامعة 
جورجتاون قائلاً: «تعلمت من خلال حرب التحرير المغربية كيف أن كل 
الحركات الثورية بحاجة إلى دعم بنضالٍ من أجل المعنى» واكتشفت كيف يغيّر 
المعنى من خلال القوى التي تُكرّس لانتزاع السلطة. فالنزاع بين السلطة والمعنى 
كان» ولا يزال وسيبقى» الشرط الثابت الذي يسعى الإنسان من خلاله إلى أن 
يصبح اتنا مك وقد دفع نظيره المصري نصر حامد أبو زيدء الذي 
سأتحدّث عن أعماله فى الفقرة التالية» ثمنأ باهظأ نتيجة فضحه الرابط بين 
مصالح السلطة و التفضيلات التفسيرية (5وععمع1ه]ع]م عذالاعمع مممعط) . 


يسلّط أركون في نظرته الشاملة إلى الفكر العربي» في مَؤلّفه الفكر العربي. 
المنشور في باريس عام قال 01 العنو على فحوية سيالة ايعان وكات 
تمكينية للمعنى» في ظل التجاذب بين التفكير النقدي والنضال الأيديولوجي. 
وبالنشة اليلية بعد عدر كات النهضة الفكرية في القرن التاسع عشر وأوائل القرن 


)١١(‏ انظر : ,تنامعاتظ ممه ,40 .م ,طقضعه1 له ايت تمر أعتمءى :11 ماعل 1/04 سو طاعصنر0ن مهلا 
14 .2 «,011126521112) 702 .8 .0 اتاعووء] 20 م1 :31م خالا عطمع2200 ه151 [» 
(سدلة انظر 8 .24 .1151/2 1710111111011 ,01125110115) 20111111011) :1510711 121/11711/8712 :12 نا معاطم 
(5١)انظر:‏ عل وعكتها لدم نتمل] وعووعرط :متهوط) 67(-5215 عدن رء مه ءطعدرءط مل رسسامعاعى لعستسفطاه 3/1 
.(1975 رععصطة]1 

صدرت الطبعة الخامسة عام ١9960‏ . وقد تُرجم إلى العربية والإنكليزية والإسبانية والسويدية والإيطالية. 
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العشرين» غرفت حقبة ما بعد ١90٠‏ بفترة الثورة» تحت تأثير الثورة المغربية ضد 
الاستعمارء وثورة الضباط الأحرار المصريين» والثورة الفلسطينية بقيادة منظمة 
التحرير الفلسطينية. استند الحكم الإرادوي (11212121566ه7) عبر الحزب الواحد» 
الذي ميز فترة بعد الاستعمار من غيرهاء إلى نضالات أيديولوجية» وكرّس دولا 
تسلّطية. وقد حشد النضال ضد التدخل الإمبريالي الغربي الأفكار الاشتراكية؛ 
وبعدها الأيديولوجيات الإسلامية للمقاومة. وأدّت الأزمات التنموية الاجتماعية 
والاقتصادية إلى الاحتجاج على الأيديولوجيات. ويقول أركون إن ما من عامل 
أو أيديولوجيا فى هذه الاتجاهات يفضل تطوير عمل نقدي جدّي لتخطي 
العوائق الراشيكخة للمقاليك الفكربة باليقافدة» وتعم تيل نهدي اوتاب 
(مهنمقسط) الغربية الرسمية التي رافقت الإمبريالية؛ فالقمع والرقابة الذاتية 
والضغوطات للتماثل مع أنظمة الدولة والمجموعات الثورية حطمت تطور الفكر 
النقدي شر تحطيم. وبقي ما لم يُفكر فيه وغير القابل للتفكير فيه كما هماء 
وتطوراء لاسيما فى ما يتعلق بالدّين والجنس والنساء. وتحوّلت المؤسسات 
الدوية الموضوعة سرك ساظة الدرنة إلى مزسيانم قير نوفقي غيزالها 
الابتكاري. ولم تعد الحركات الدّينية مهتمّة بالمسائل الدّينية والروحية التي 
تشكل» في نظر أركون» حركات تحرّر واحتجاج قائمة على أيديولوجيات دينية. 
ويضيف أن الهجومات السلبية على هذه الحركات» مثل هجوم صادق جلال 
العظم في السبعينيات من القرن العشرين» لا تقدم أية مساعدة إلى هذه الحركات. 
وغالباً ما يشتكي أركون في كتاباته من عدم فهم أفكاره جيداًء لأن 
المثقفين العرب غير مطلعين عليهاء ربما لأنّه يكتب باللغة الفرنسية ويقيم في 
باريس - علماً بأنه كان يكتب باللغة العربية منذ أواخر السبعينيات من القرن 
العشرين ‏ أو لأنهم يعتبرون كتاباته غير ملائمة للإسلام» أو حتّى مجذفة به. في 
مقدمة كتابه غير المفكر فيه في الفكر الإسلامي المعاصرء يكتب ما يلي : 
عندما أحاول أن أشرح الضرورة المنهجية لتعليق كل تدخلات علم الكلام 
بالتحليل اللغوي للخطاب القرآني وليس تجاهلها بشكل كامل»؛ يسأل المسلمون. 
أي المؤمنون العاديون واالمشكرون) المثقفون, مباشرة (كيف يمكنكم أن تقو 
بتحليل لغوي لكلمة إلهية قيلت باللغة العربية» التي اصطفيت بحد ذاتها لغة 
إلهية؟». أو «ما د تعتبرونه نضا هو في الحقيقة جزءٌ لا يتجرَأ من القرآن غير المخلوق 
الذي جُمع في المصحف». لا تقوم هذه الأسئلة بإظهار الاستحالة الفكرية لوضع 
حكم منهجي بسيط جداً فحسب, بل توقف أيضاً الاستخدام المطروح من خلال 
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ما يسمّى اعتراضات في علم الكلام ساذجة تنم عن جهل تام بالنقاشات النظرية الغنية 
الناشئة عن علم كلام كلاسيكي بشأن مسألة الخطاب المخلوق لله. وهذا ما أدعوه 
بوضوح غير القابل للتفكير فيه وغير المفكر فيه في الفكر الإسلامي المعاصر”*"2. 


في الواقع» ذلك هو نوع ردود الفعل الذي لقيته أفكاره عندما قدّمها في 
مؤتمر القاهرة عام ١9/5‏ رفوي طن ينابكيه ني الفصل الثالث). وقد لقي 
أنوتزيةا وؤوة القعلن نفسينا على عهله الذاق ييه إلى نيد كيين عملأ مدا 
وفيما لم تحظ أفكار هذا الأخير على الساحة العربية باهتمام واسع» أثار أبو زيد 
غضب أعدائه في مصر بسبب انتشار أفكاره غير التقليدية» فأجبر على الهروب من 
لد واللجوع إلى هولندا. ويبدو أن المفكرّين طورا أكارهها لعل واحدهما 
عن الآخر. وبدءا مؤخراً يتقابلان فى الاجتماعات والكتابات. وفى نيسان/ أبريل 
4 القبا عفدا مك المقنيد العرين ل ا 
مسسشتضرنة وعنية المعو و سان ير ال 7 تم تأسيس المؤسسة قانوناً 
في جنيف عام 25٠١7‏ على يد رجل الأعمال يبي محمد عبد امطاب الهوني» 
بهدف دعم الترجمات والدراسات والمنشورات في ميادين مختلفة من العلوم 
الإنسانية والإنسانيات ووسائل الإعلام والتعليم في الوطن العربي. وكان هدفه 
الأساسي إعادة إحياء مشروع النهضة من خلال توفير الدعم المادي والمؤسساتي 
لإطلاق نقاشات فكرية حرّة ونيّرة قد تساهم في التفكير العربي الذاتي النقدي. 
وتضمّن حفل الافتتاح مؤتمراً صحافياً» ومؤتمراً آخر تحت عنوان (الحداثة 
والحداثة العربية» ف عددا حكن الجتحروية العرب اللامعين». مثل صادق جلال 
العظم وعزيز العظمة وكمال عبد اللطيف وفهمي جدعان ورجاء بن سلامة. وفي 
العام 23٠٠5‏ تم في بيروت نشر وقائع المؤتمرء وبيان يشمل أهداف المؤسسة. 
وللانيطة دا سعاء الأعفناء الو مم 7ك ولكن نا القكم الموضيية أن أرقت 
نشاطها. وأعلن رئيس مجلس إدارتها نصر حامد أبو زيد وأمين سرّها جورج 


(١١)انظر:‏ .4 .ج ,تلع 17:01 477112[ 5[ نوه 701 :2011171 171 11[ج1/1:171011 ©7171 ,تاعكر 

التشديد من الكتاب الأصل . 

)١5(‏ على سبيل المثال انظر: نصر حامد أبو زيدء التفكير فى زمن التكفير: ضدّ الجهل والزيف والخرافة 
(القاهرة : دار سينا للنشر» ها )١‏ ص 75١1‏ 0 

(10) وهي ما عرفت ب «المؤسسة العربية للتحديث الفكري). 

(0)انظر : الحداثة والحداثة العربية : مؤتمر إشهار المؤسسة العربية للتحديث الفكرى : مهدى إلى إدوارد 
سعيد (دمشق : بترا للطباعة والنشر والتوزيع؛ المؤسسة العربية للتحديث الفكري. .)50١9‏ 


/ا 5 


طرابيشئ أن المجلس خل سبي تلضن :فق "الأموال :تعلى الرغمامن أنها سات 
في جنيف واعتّبرت بالتالي مؤسسة أوروبية» فإنها لم تستطع الاستفادة من الأموال 
الأوروبية لأنَ نطاق عملها خرج من الحدود الأوروبية. وقيل إن المساهمين العرب 
اشتبهوا فى أهدافها التحديثية والتّقدية والعلمانية؛ وكان كل ما قدّمته فى خلال 
الأشهر الثلاثين سبع دراسات وثماني ترجمات. ْ 


انياً: تاريخية الوحي والتضال من أجل الفكر في عصر التكفير : 
نصر حامد أبو زيد 

في العام 21997 انهم نصر حامد أبو زيد بالكفرء ومُنعت عنه الترقية في 
جامعة القاهرة. وطلبت المحكمة الدَّينية منه أن يطلّق زوجته ابتهال يونس» وههى 
أستاذة مساعدة في الحضارة الفرنسية تعلم في الجامعة نفسهاء بحجّة أن 0 
الجائز أن يكون زوجاً لامرأة مسلمة وهو كافر. وحاول تحدّي الحكم من خلال 
المحاكم المدنية المصرية» لكن المحاكم الدّينية أكدت الحكم في العام ١995‏ 
وفُسخ زواجه. وتحت ضغوط التهديد بالقتل» غادر وزوجته مصر في العام 
6 »؛ وتوجّه إلى هولندا حيث قُدَم له مقعد الدّراسات الإسلامية في لَيْدن. 
وكان يجب أخذ التهديدات بالقتل على محمل الجدّ لأنه سبق لإسلاميين في 
العام ١947‏ أن اغتالوا في وضح التّهار المفكر العلماني فرج فودة في الفاهزة: 
ولم يُقَدُموا إلى المحاكمة قط. 

درس أبو زيد الأدب العربي في جامعة القاهرة» وأصبح أستاذاً معاوناً في 
قسم اللغة العربية في العام .١917‏ وضغط عليه القسم والجامعة لإنجاز دراساته 
العليا فى حقل الدراسات الإسلامية لكى يشغل مقعد الدراسات الإسلامية» 
العقالي ملل العام 965( مده اح زيداني الجذابة في الالتسياء إلى ترفييات 
القسمء لأنه كان يعرف سبب خلو المقعد وما حل بالطالب السابق الذي دخل 
هذا المجال. في الواقع» كان محمد أحمد خلف الله قد قدم منذ أكثر من عقدين 
أطروحةً تحمل عنوان «الفن القصصي في القرآن الكريم» تحت إشراف أمين 
الخولي» المسؤول عن الدراسات الإسلامية في ذلك الوقت. وكرّس أطروحته 
لدراسة القرآن الكريم بمنهجية أدبية 00006 لكن الأطروحة ُفضت» وثُقل 


)١9(‏ نشرت الأطروحة بعد وقت قصيرهء انظر: محمد أحمد خلف الله»ء الفن القصصى فى القرآن 
الكريم (القاهرة: مكتبة النهضة المصرية» 1498). 





خلف الله إلى منصب غير تعليمي في وزارة التعليم» ومُنع الخولي من التعليم أو 
من رعاية الدراسات الإسلامية» وأجبرته حكومة الضباط الأحرار على التقاعد. 


وافق أبو زيد فى نهاية المطاف على الدخول فى مجال الدراسات 
الأشااي ودعي را الما مقر حرا تعيب الاي امسن اط رفيا 
على القرآن الكريم. وكتب أطروحة الدكتوراه حول تفسيرات القرآن من وجهة 
النظر الصوفية» وكُرّست لعمل الصوفي الأندلسي العظيم ابن عربي. وبعد إتمام 
هاتين الدراستين» نشر أبو زيد أبرز اكتشافات بحثه في «مفهوم النّص: دراسة في 
علوم القرآن» في القاهرة عام .“'”7994٠‏ ومن بين اكتشافاته. كتب عن تأثير 
الغوامل الاخحيافية والئاشة قن عنياننات بير الوقن الدينية بوقه كيد 
بنفسه على هذا التأثير في 5 عندما قُدَّم القرآن في الستينيات من القرن 
العشرين كداعم لتوججهات اشتراكية معادية للصهيونية» وبعدها في السبعينيات 
كمناصر للتحرّر والملكية الخاصة. ومؤخراً» فاقمت الجماعات الإسلامية 
المناضلة بخطابها الديئن حدة هذه الظاهرة» وهو ما دفع أبو زيد إلى كتابة نقد 
الخطاب الدّيني, الذي نُشر في القاهرة عام 2“'5997. في مقدّمة هذا 
الكتاب» استنكر أبو زيد نفاق نشاط بعض الإسلاميين وفسادهم» مثل شركات 
الاستثمار الإسلامية التي استغلّت ثقة الناس واختلست استثماراتهم. لكن حدث 
أن كان أحد أعضاء اللجنة المسؤولة عن دراسة ملف ترقيته فى الجامعة يتعامل 
مع اخ هله الولة" اومن حديت اله مسجوعة الحوافل الذيفة و التيائدة 


)٠١(‏ انظر: نصر حامد أبو زيدء مفهوم النصّ : دراسة في علوم القرآن (القاهرة: الهيئة المصرية العامّة 
للكتاب 4 94 94 ١‏ . 

210 نصر حامد أبو زيد» نقد الخطاب الدّيني (القاهرة : دار سينا للنشرء .)١997‏ وصدرت ط “عام .١9195‏ 

0( للحصول على عرض شامل ووافر المعلومات عن قضيته. انظر : «,2210 ناطك 1ه عقن عط1» 

.30-9 .مم ,(1996) 4 .20 ,25 ١01.‏ ,مرقطكى1مكدرعن) 1ه عد 1710 

إضافة إلى ما كتبه كل من الناقدين إليوت كولا وأيمن بكرء فى : ,ععلة8 سقصتريخ لصة 112ه© 1811156 
1001 0111ثر كنزه دكا :15124771 20111141 :ا «,الاع 1 1عام1 227:0 بلاطك 251[ :ع025) 113 01 تدع عطا 1ه 15 عمتاعمع]511» 
,(1996 رووع؟1 02111010132 01 لزاوع الملا شن ,لزإعاععانرءع8) ع11ها5 ع10 320 متملعظ 1اع0ل نإ لعاتلء ,71ممرء1 اعم 
327-34 .مم 

وانظر أيضاً مقالين عن قضيته وعمله فى : 21عع.آ لععدااع 122 2 ص ومسملعء1 عتقد8» ,ه51 .11 مع 1م 
ب(1998) 3 .هط ,52 .701 بلمسمسامل أكوظ 001 ثلا «ب:239 نا٠طث‏ ل تصق 51دل! 1ه ء35ن) عطا له أمنزوظ :مانت 
«,223:0 ناطخ ل تمصتدط نزددل! 01 ع005) ع1 :دع تناع مع معط ننه لزوع1ع11» ,لمتعلطءسضق1اط دعا تقطن :402-414 .مم 

464-77 .مم ,(1995) 4 .20 ,12 .701 ركع ع تع تء 5 لماع هك 1ه[ ك1 زه [ه1تلامل 11ه 477111 

ولقراءة ترحمات ذاتية وفكرية كتبها صاحبهاء انظر : 011075 1/12 :ءانعاط ابه ره 1010 ,ممداعلة .1 معطاوظ 

.(2004 بتاععع812 :مهن ,)هجاو 1[7) 7ه1دل 07 - 
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والاقتصادية ثقلها على وظيفته الأكاديمية ونقاشه الفكري. ووصف أبو زيد فى 
هذا الكتاب «آليات الخطاب الإسلامى ومسلماته» الخمسر9©: 


١‏ الخلط بين الدّين والفكر الدّيني» الذي يعني النص الدّيني والتقاليد 
الذينية والتفسيرية والقانونية المتعلقة به. ويقول إن الإسلاميين يتحدثون باسم الله 
ويدّعون أنهم يعرفون نياته وإرادته. ويقولون إنهم الوحيدون الذين يعرفون هذه 
الحقيقة مثل العلماء ورجال الذّين. ويعتزّون بعدم وجود مؤسسة دينية في 
الإسلام» ويصرّحون بأن العلمانية خطر وشيك. ومن خلال هذه الادّعاءات» 
يمزجون بين قراءتهم الخاصة للنصوص الدينية وفهمهم لها والحقيقة المفترضة 
للنص نفسه. ويُرجعون التقليد الدذينى الإسلامي إلى مجموعة غير تاريخية ومتآلفة 
من العتاق المطلنة والمعجاتية الى عب إن حكن عياة السامين باللففيل: 
ويعطون الذّين وظيفة مطلقة لحكم الحياة على الرّغم من أنّه تمّ منذ بداية الإسلام 
التميير نين مجالات' تطبيق النضوعن الدينية ومعالات العقن 'والخيرات الإنسانية, 
يذكر أبو زيد هنا بأحاديث التبي التي كثيراً ما نقلت أن أتباعه والناس بشكل عام 
هم أكثر اطلاعاً منه على مسائل الدنياء لكن الإسلاميين ينكرون هذا التمييز. 


١‏ - إرجاع كل الظواهر إلى سبب واحد ومبداً فريدء ألا وهو الله 
الخالق» وذلك بطريقة تنفي العالم والإنسان. واستثعمل كذلك التراث كسلطة 
واحدة مستقلّة عن الجهود الإنسانية. وبالنسبة إلى أبو زيدء يؤدّي هذا النوع من 
التفكير إلى رؤية الأشياء من داخل حتمية شاملة تقدّم غطاءً أيديولوجياً ملائماً 
للاستبداد الاجتماعي والسياسي. 


ومن بين كتابات أبو زيد القليلة فى اللغة الإنكليزية» انظر : عننتهاكل ره «مه م2 ,22/0 حاط ردهلا 
رووع2 011715113 لآ هلع اعتمم بصنمل عع كسم ) حاعع لتممععالعء ١7‏ خآ771ا ,كتدبرا هدك أمء1ماسلط أمء 0111 4 :7:1ع171011 
.(1999 
وقد فوّض إلى المجلس العلمي لنظام الحكم في هولندا امعصمعء:ه0 هم؟ اأعصراه© عقلتامعنهك لسماءعطاءلح 
إونادط» إلقاء نظرة كاملة وشاملة على المحاضرة الأخيرة لأبو زيد التي تقدّم النقاط الأساسية في مشروعه 
المذكور في كتاب إصلاح الفكر الإسلامي. انظر : «7ه[4ه-آل «بطدم]ع8 ممه دعتاناعمعصدمع1] 01» مستلدآط 11212 
. < تطاط. جد 5/2007/8:71ع.018.تتتققطة. لإلكاعء!؟/ /:ماخط > ,(2007 تتعطمطء 101[ 15) براع[ءعء11 
ويمكنكم إيجاد عمل آخر من أعمال أبو زيد في : 01 أمء0م00 عنصة "م0 ع1» ,22/0 بدطة لتسد]ظ ممداح 
حطة]/3/ع105.01ق601.تتاعطا|/ /:مخاط > ,(2001) 3 .701 ,لومانراهمط) بر[ومدم[تطاط لأمتتااناء 11 نط له امل «رعن اكنال 
. < لماط.مع 
وأنخيراً انظر : «,0111:31 عط 0 طعده:ام مه 1213م نآ عا 01 2 تتصطع 011[ عط 1» ,223:0 ناث 2210 خآ نزمه از 
8-47 .مم ,(2003) 701.23 ركع ةاعوط مناه نمم 1من) زه نامل :/11ك4 

(7) اقتبس من: أبو زيدء نقد الخطاب الدّينى» ط ” .)١944(‏ 


١ك‎ 





 '"“‏ الاستعمال الانتهازي للتراث الإسلامي والتراث الأوروبي. يعود الأول 
إلى اطوه سارب القكر المعدازة يكل الفقائية تقر إلى المت فمادت 
و اللو اهالت المت وى لمق جد منة سان "اننبا تقليد مقط وكوف التاق انا سرفوقا 
كنا وكا ستولا حون :. الاستيا فى قار انه الخلمية التق يراق الاسلاقيون ثمرة 
الإبداع الإسلامي المنقولة إلى أوروبا في العصور الوسطى وفي النهضة 
الأوروبية. ويعتقد أبو زيد» كما سعد الله ونوس ومهدي عامل وغيرهماء أن 
هذا الشاريو بين 7الحلوم والفكتولوجيا الأرووبية سن كيه والقيم التحوري: 
الأوروبية من جهة أخرى يعرّز حالة التبعية والضعف التي يتمئى الإسلاميون 

5 - فرض ثقافة يقين تبدأً من اليقين بالإيمان» وتمتد إلى اليقين بمجالات 


الحياة كلّها. 
ه ‏ أخيراء تجاهل التاريخ من جهة, والإشادة من جهة أخرى بواقع 
الإسلام وبراغماتيته التي تميزه من غيره من الديانات» وتجعله أهمّ منها”*". 


بالنسنة إلى ابو ترودة لا عوذئ هده الاسكاك المسللة من المتطلي ,ف 
الخطاب الإسلامي إلا إلى خلاصات خاطئة؛ لأن هذه التتائج والحجج أطلقت 
باسم اللهء لكن أي شخص يعترض عليها أو يتحذاهاء يُنّهم دائما بالكفر 
والتجديف. ويُهدد بالعزل. ويتحول بالتالي النزاع وسوء التفاهم بين الناس إلى 
نزاع بين الناس والله» وتُعتبر آليات التفكير هذه أسلحة للإرهاب الفكري. 
ويضيف أبو زيد أن على الرّغم من أنّها تُستعمل أحياناً بنيّة حسنة للبحث عن 
أرض خصبة للنضال من أجل الكرامة والمعنى والعدالة» فإنها تُستعمل غالبا 
للتعكيد فى الناس .و لانتقلذل البلظة الاجقماعية والسياسية, 


بالإضافة إلى آليات الفكر هذهء يضع الخطاب الإسلامي افتراضين 
متقاربين: «الحاكمية» و«النّص). يقر مبدأ الحاكمية بأخذ كلمة الله فى كتاب 


الله على أنها الحكم الوحيد في المسائل الإنسانية. وهو مبدأ الاتكال على 


(14) لقراءة كتابات بعض المسلمين البارزين المترحمة إلى الإنكليزية» انظر مثلاً : 07 بتلمدمهط0 الى 
-لث كتاكنالا 220 ,(1975 ,وكاه80 هع 3اء0 011ل بع ل]8) تأوباعةط-اظ .1 اتهحمد؟آ نإ عله اقطة]ا 1150071[ 11 86917111171 
1105 تمعتتعمس :ذلا ,املمعع1]) تدع اط تنه تمتاعءزء 11 تتعءطاءط ‏ ع71171ع لوسك ع1دته1ك1 ,ه0220 
.نآ قطه1 220 عتاتطمده2آ .ل صطول لطهة ,(1991 بأخطعتامط]' عتصدا؟]1 01 عأنختاكه1 021 10م طضعام1 له ,سممكدعتاطوط 
.(2006 رووع]2 217151137 لآ 01010 :ع1 ملآ بتع ل<) .لع 254 كك نقاعء رركزء 2 1111| لالب[ :7178715111011 1311 15/4771 ,.05»ع ,زوه مو 


للك د 


حكم اللهء وبهذا المعنى هو تطبيق حكم الله على أنه الحكم الشرعي 
الوحيد على الناس. ويعود مبداً الحاكمية إلى معركة صفين عام 551 بين 
المطالبين بقيادة الإسلام بعد وفاة النبي» وهما علي تن ع طالب» المعيّن 
من قبل رفقائه على أنه الخليفة الشرعي الرّابع للنبي» ومعاوية» قريبه. وقد 
طلب هذا الأخير من قوّاته وسط المعركة رفع مصاحف على رؤوس سيوفهم 
كدعوة لجعل كلمة الله تحكم في التزاع. اعتبر كثيرون» بمن فيهم مؤرّخون 
من العصر كميدي مثل الطبري» العمل هذا خدعةً من معاوية لفضٌ التزاع 

لمصلحته. وبالفعل» نجح معاوية» ول علق بق أبن طالي فم كتل .ؤلداه من 
بعده» فدت الانقسام 0 والآهمّ فى المجتمع المسلمء وهو الانقسام بين 
السنّة والشيعة. 


وبالنسبة إلى أبو زيد» تفترض العودة إلى كتاب الله أن محتواه واضح» 
وهو افتراض لا يمكن الدفاع عنه» نظراً إلى تعدّد المغالطات والنقاشات التي 
بدأت بعد فترة قصيرة من تجميع النصوص القرآنية وتسجيلات حديث النّبي 
وأعماله (الحديث). ويُعتبر الحديث مصدر الإلهام الأول لدى المسلمين لفهم 
القرآن وتطبيق وصاياه» ويُشار إليه أيضاً على أنه السنّة أو الطريق الصحيح. أدذت 
التعقيدات والنقاط الغامضة والتناقضات فى هذه النصوص إلى مناقشات محتدمة 
ومجموعة من الأسس الهادفة إلى وضع 00 وأحكام لتسوية المسائل العالقة. 
ويعتقد أركون وأبو زيد وآخرون أن الطبقات الاجتماعية والسياسية الحاكمة 
فرضت شيئاً من الفهم «الصحيح» والتفسيرات «الصالحة» وحكم « 
التقليدي الأرئوذكسي»؛ بعبارة أخرى» ثمّة دائما سياسة للتفسير. وحتّى فى 
فاخن فاون افك المؤسسة قديماًء استّعمل مفهوم (التعن» للعودة إلى 
المقاطع غير الغامضة من الكتاب الكريم. وبالنسبة إلى أبو زيد. يسيء 
الإسلاميون استعمال هذا المفهوم من خلال تطبيقه على النص بكامله. ويضيف 
أن من المهم التذكير بأن النقاش بين المقاطع المُحكمة التي يجب العودة إليها 
والمقاطع المتشابهة لم يُحل بعد. بالإضافة إلى ذلكء» يُعتبر النقاش حول 
ضرورة القراءة المجازية أو الحرفية للنصوص القرآنية جزءاً لا يتجرّأ من التقليد 
الذيني الكلاسيكي والتفسيري في الإسلام. 


وتذعى أن و رود نامع طعلال |الأنتان اعظا كيدي ناد وكادال لقص “لقص 
يفسح مبداً الحاكمية المجال أمام الإقرار بتسلط النص 0 ويحوّل المسائل 
الاجتماعية والسياسية إلى مسائل نصّية. وإذا كانت الفكرة منع الناس من حكم 


١ ادك‎ 


أنفسهم والسماح لكلمة الله بأن تحكمء فإن الأمر ينتهي بتبرير تسلّط التص 
الذي يخصٌ أناساً يدعون أنّهم الناطقون الوحيدون باسمه. وقد انحرف مبدأ 
السيادة المطلقة لله إلى خضوع الناس وعبوديتهم لمجموعة من الناس تحكم 
باسم الله. ويفرّق المبدأ هذا أيضا بين الذين يعرفون مشيئة الله ويفهمون 
حكمتها والذين لا يدرون بهاء وهكذا يُسلب الناس سيادتهم؛ فالذين يجرؤون 
على المواجهة, يُتهمون بالتجديف والكفر. ويذكّر أبو زيد بأن الإخوان 
المسلمين استعملوا مفهوم الحاكمية في تاريخ مصر الحديث ضد الضباط 
الآحرار الذين قمعوهم بقوّة» وقمعوا غيرهم من المجموعات. وبعد وفاة 
عبد الناصرء أعطى السادات حكمه طابعاً إسلاميا بهدف تطبيق سياسات 
نيوليبرالية واجتماعية - اقتصادية غير شعبية» وفي نهاية المطاف عقد اتفاقاً مع 
إسرائيل”*"'. وكان في بداية عهده قد شجّع الإسلاميين على مقاتلة الناصريين 
والاشتراكيين والشيوعيين وترهيبهم. واستفاد الإسلاميون من هذه التدابير حتّى 
انقلبوا على سياسته الخارجية تجاه إسرائيل واغتالوه في العام .١48١‏ في هذه 
العملية» غطت الدولة النقص القائم في شرعيتها الشعبية والتحذي الإسلامي 
حول مصداقية طابعها الإسلامي مع أسلمة الحياة العامة والخطاب عبر وسائل 
الاعلقم” "3 قن :القمالينيات :والتستعينيات. من 'الثرن 'العشرين + نتم وهم تمببر بين 
طابع الإسلام «المتطرّف» وطابع الإسلام «المعتدل». اسثعمل الطابع الأول 
للدلالة على المجموعات المناضلة والمعارضة» واسثعمل الثانى لتمييز الدولة 
والمؤسسات الدّيئية الرسمية بقيادة الأزهرء الذي كان كمع سلف الدولة. 
يرفض أبو زيد هذا التمييز بشدة» ويصرّ على القواسم المشتركة بين الفريقين من 
ناحية طرائق التفكير الأساسية» واصفاً الاختلافات بأنها اختلافات في الدرجات 
والتكتيك فقط. بالنسبة إليه» تنتمي خطاباتهمء سواء كانت «متطرّفة» أو 
«معتدلة»» إلى «الخطاب الدّيني» نفسه الذي يتميز بالآليات والمسلمات التى 
شك انا قاحسا رو ني الاير لزيا :ياد لنت مان تمرك والعسك 


()انظر مغلا 0121 طططاع م00 5نأملزع8 زعنتطاظ مستاده/8 طاتى طماكم]آ عسنائء؟؟» ,نلسنتنا © 81 1352 
.-465 .مم ,(1981) 4 .20 ,28 .701 ,معاطم لماعهد «,ا معحطء 1/101 عتحطةاو1] 

للحصول على وصف وافي للأسلمة في الحياة المصرية العامة من قبل مجموعات إسلامية متطرّفة 

من جهة. ومن قبل الدولة من جهة أخرى. انظر : ,لإاتاصعل1 :تعطا0 عطا مستادمكمه2» :لتقدذ1 ساود 
رتك آملااى 71ت اكه 1001[ 07 701117141 /17117714110114 «رام لاع 8 112 لماسنططج 151 ع11خه 0025177 220 ,وع1) 011 رع نايت 
٠‏ :02001 ط) 171كة هك[ 10ته ,عاهاى 11 ,ع تلناآنان) :كع 111[مط 151:ته 1ك[ ع 1171:1171 320 ,199-225 .مم ,(1998) 30 .1م10 
.(2003 ,1211115 .8 
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في السلطة» وكلاهما يشوّه المفاهيم الدَّينية التقليدية لخدمة مصالحهم. 


ويُعتبر مفهوم النّص أساسياً في مفهوم الحاكمية الذي يفهمه الإسلاميون 
بأنه بيان إرادة الله وحكمه»ء وبالتالي هو محور مفهوم رفض أبو زيد لخطاب 
ديني كهذا وفي موقفه ضد التغيير الأيديولوجي في النصوص الدينية. في مفهوم 
النص» يقول إن الإسلام يُعدَ حضارة نص ولكنه مبني على حوار مستمرّ مع 
التص. وكل محاولة لفصل النّص وقراءاته عن خلفيته الاجتماعية والتاريخية 
والثقافية تسوه طبيغة التمن الديلية كرسالة من" الله إلى" الثاس .“قمر التضن 
الإلهي لا يحول دون القيام بقراءة ثقافية له» بل من خلال المكوّنات الثقافية 
والتاريخية والإنسانية ‏ التي يجب أن تكون نسبية (518]10) وطارئة 
(أمعع ستادمء) ومحددة (عنههم5) - يتم إيصال هذه الرسالة وتلقّيها بين الناس. 
وتسمح هذه العناصر للتّص بأن يتناول الانشغالات الإنسانية على مرّ التاريخ ؛ 
فمن دونهاء يصبح التص الكريم عاملاً تجريدياً غيبياً» أو مناجاة إلهية للنفس 
(ناو501110)» ويفشل هدف الوحى كلياً وهو إيصال رسالة من مُرسِل إلى مُرسَل 
لب فى عقن لتب حتقد الرمبالة السو ابه الاسياتية: للعو المشيرمنة فى 
سياقها الثتقافي الؤاسم! يلفنت ابو نؤيد النظر :ها إلى تمييز-فرديتائل ذو سوسور 
بين اللغة (6ناعه12) والكلمة (©1ممهم)؛ فاللغة تُعرّف بنظام إشارة» والكلمة رك 
بالاستعمال الحي لهذا النظام بين الناس بصلات ودلالات نفسية ومعنوية؛ فمن 
دون الصياغة والقراءة الإنسانية» يصبح التفين الديتق صنماً (158]). ويسمح 
غياب البُعد الإنساني عن ظاهرة الوحي للمجموعات المسيطرة بأن تخفي البُعد 
هذاء وتتقدّم على أنها الناطقة المطلقة باسم الله. ويحدّد أبو زيد في نقد 
الخطات الذي أن البصزمن الذينية أو .عي الدييية تحكهها قواعن غيز متميزة: 
"إن التصوضن» ديقية كانت أ برغز يها: محكرينة بقرافن تابنة بوالخصدر الإليي 
للنصوص الدّينية لا يُخرجها عن هذه القوانين لأنها «تأنسنت» منذ تجسدت في 
التاريخ واللغة وتوججهت بمنطوقها ومدلولها إلى البشر في واقع تاريخي محدد. 
إنها محكومة بجدلية الثبات والتغيرء فالنصوص ثابتة فى «المنطوق) متحرّكة 
متغيرة في «المفهوم». وفي مقابل التعووى ال الت ا مجو د 2 
الإخفاء والكشف». بالإضافة إلى ذلك» (إن القرآن - محور حديثنا حنّى الآن - 
نص ديني ثابت من حيث منطوقه لكنه من حيث يتعرّض له العقل الإنساني 
ويُصبح «مفهوماً» يفقد صفة الثبات. إنه يتحرّك وتتعدّد دلالاته. إن الثبات من 
صفات المطلق والمقدّسء أمّا الإنساني فهو نسبي متغيّر» والقرآن نص مقدس 
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من ناحية منطوقه لكنه يصبح مفهوماً بالنسبي والمتغير» أي من جهة الإنسان» 
ويتحوّل إلى نص إنساني ا و م 
ويقول أبو زيد إن الناس يخطئون عندما يعتقدون أن سياق النصوص يؤدّي 
إلى اختزالها بهذا السياق. بعبارة أخرى» هم يمزجون بين «التّاريخية» 
٠ 0‏ في هذا الإطار» يطرح مفهوم القيم الشاهدة (911065؟ ووعم)1) التي 
تنتمى إلى سياق محدد وتنقل معاني تتخطى حدود السياق. فوحدها تاريخية 
التضن الشواني وفهمه في سياقه يسمحان للئتص بأن يبعث رسائل إلى الناس 
ويجدد المعاني لهم بعيدا عن تلاعب مجموعات الضغط. بالإضافة إلى ذلك» 
يصِرٌ على أن التاريخية التي يقترحها مختلفة عن العلوم القرآنية التقليدية كأسباب 
النزول والنسخ : ينتمي الأول إلى النظام القرآني ي الكلي الذي يعالج السياق الذي 
يتضمّن آيات 0 بهدف جذب معناهاء علماً بآن وحي القرآن الكريم يمتد 
على فترة عشرين سنة» ويتعلّق الثاني بالظروف التي يلغي فيها التبي بعض 
الآيات بعد الوحي بهاء وهي آيات تتعلّق بعمل الشيطان السيى. 


يريد أبو زيد معالجة القرآن الكرمم على أنه منتج ثقافي ولغوي. وهو 
بالطبع ليس أول من رغب في القيام بذلك؛ فأمين 00 وأحمد خلف الله 
وطه حسين بلوروا قبله مقاربات مشابهة» وأدانتهم المؤسسات الذينية. بالنسبة 
إلى أبو زيدء يشكل إلغاء هذه المقاربة من الكتاب الكريم أحد الأسباب 
الأساسية لفشل النهضة. ويفسر هذا الفشل عادةً بضعف الطبقة الوسطى وضعف 
الاستقلالية الاجتماعية والاقتصادية والتّبعية السياسية» لكن بالنسبة إليه» يعود 
هذا الفشل إلى عدم كسر مناصري التنوير للآفاق المعرفية التقليدية للدراسات 
الدينية المتروكة ضمن حدود التقليديين» متمئعين عن مقاربة النصوص الذينية 
لقو يا وتقانيا :رقاو قدا :وق حالف القثل قور العاويقية: إلى التسبرض» الدة 
والتراث الذي برمته نول يعكيل دري النهضة لحركة تنوير حقيقية. وتخلى 
محمد عبده نفسه» وهو هو المصلح الأهمّ ذ في فى النهضة. عن مقاربته التاريخية سبب 
ضغط المحافظين. ويقوم الاعتراض على المقاربة التاريخية ‏ سواء في حالة 
عبده أو حسين أو خلف الله أو الخولي ‏ على فكرة أن نص الله الكريم لا 
يمكن أن يُعتبر نضًا ثقافيا وتاريخيا. ويقول مع ذلك إن الشخصيات المهمّة في 
المدرسة التفسيرية في العصر الكلاسيكي, أمثال الجرجاني والزمخشري» هي 


(30) انظر: أبو زيدء نقد الخطاب الدّينى. ص ١١9‏ و15١١‏ (ترجمة الاقتباسات من عندي). 
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والنيي 0 هذه المقاربة يسيئون فهم طبيعة 0 00 م الناس 
بلغة إنسانية وفي سياق تاريخي 


يتمثّل السؤال إذأ في الآتي: ما هو وضع الكتاب المقدّس؟ كان هذا 
السؤال المعروف جيداً محور جدل ديني في القرنين التاسع والعاشرء وتضمّن 
النظريات اللغوية والتفسيرية والتعارض القائم بين المعتزلة وأهل الحديث 
المحافظين. تعتقد الفئة الأر اماه اللااهي ندر ولحت كمد سيك دز 
وأنها بصفتها فعلاً» تحمل مميزات مشتركة بين الله والعالم. ويعتبرون بالتالي 
أن القرات» خلق” لأنث الأولية خئ عدن .شمات اللهلأ عن سهابتة أفعالة.: ,واتعدقن 
الفئة الثانية أن القرآن ولغته العو من سمات الله غير المخلوقة والأبدية. وربط 
هذا التناقض الدّيني» كما في معظم الحالات» بالنضال السياسي بين مناصري 
مدرستى الفكر. فى البداية» كانت نظرة المعتزلة مدعومة من الخليفة المأمون 
(3 0808 يده ل الخليفة المحركل 653-4810 التراء تمن خلال 
فرض النظرة المحافظة القائتلة إن للقرآن طابعين: إلهى لأنه غير مخلوق» 
ودتيوي لآنه يقلدالطام الأول بالتالنء مق خلال الأمن. السباسن + تحؤلت: هذه 
النظرة إلى عقيدة. وعلى الرّغم من أن أبو زيد يرى أهمية تذكر تاريخ الجدل 
هذاء فإنه يعتبر أن الحاجة ليست بالعودة إلى نظرة المعتزلة إِنّما بتطويرها عبر 
العلوم التصية الحديثة التي تسلّط الضوء على ما لم يُقَل والمعاني الضمنية في 
التصوص. ومن دون هذا الفصل المعرفي الجديدء سيبقى الخطاب الدّيني 
مقتصراً على مراجعة الإرث المتجمّدء وعاجزاً عن إنشاء فكرٍ حي قادر على 
التتحويل والتكييف. وسيؤدي إلى مشروع غير ناجح باسدليةة الحمير الحالي بدلا 
من تحديث الإسلام. ويعتبر أبو زيد أن هذا المشروع لا يتطلب ابتكاراً فكرياً 
وشجاعة فحسبء بل يتطلب أيضاً تيقظأ حذراً تجاه الإرث الواسع والكبير الذي 
يستطيع دائماً تقديم أجوبة جاهزة وقريبة المتناول. 

ويظهر العمل الإنساني جلياً في التصوص المدونة بعد بضعة قرون من 
وفاة التبى» وهى اورم ا التبى وأقواله وأعماله وبصحابته ‏ أي 
الحديث. ويقول أبو زيد إن هذه النصوص نُظّمت بحسب ظروف كتّابها المعرفية 
والاجتماعية» ومعطيات العلماء الفكرية والاجتماعية والتاريخية» الذين طوّروا 
لاحقاً مجموعة قواعد هائلة لمعالجة ما هو صحيح وما هو غير صحيح في 
الروايات» التي تقلت عن التّبي وعن صحابته؛ فوحده الإقرار بالجانب الإنساني 


١ لمك‎ 


فى كهارة التحديك بيحرل التفيوصن إلى توس ناته تسرك إلى كد 
الحاضرء ولا يأتى هذا الإقرار إلا نتيجة معالجة حرّة ونقدية للتصوص. 


تمّت مواجهة الحرية والحس التقدي بشذة منذ خمسينيات القرن العشرين 
في الجوّ الذي ساد الوطن العربي عامة» ووطن أبو زيدء أي مصرء خاصة. في 
الواقعء حملت حياة هذا الأخير ومهنته الفكرية أعباء هذه التحديات» وكرّس 
معظم عمله لتحليلها ومواجهتها. وإن جملة «التفكير في زمن التكفير» من عنوان 
كتابه في العام ١6‏ تلقي الضوء على جوهر رحلته. فتحديات التفكير النقدي 
التي أشار إليها معظم المفكرين النقديين في هذه الفترة هي معرفية ونفسية 
وسياسية. من جهة». هيمنت على هذه الفترة حكومات استبدادية جل ما يهمها 
البقاء في السلطة بدلاً من ضمان الشرعية الشعبية» وقبول المحاسبة» واحترام 
المعارضة وتقبّلها. وكان على هذه الحكومات أحيانا التعويض عن النقص 
الموجود في الشرعية في الداخل عبر الذعم الخارجي» وبالتالي تعزيز التبعية 
وخدمة أولويات المصالح الخارجية. ومارست الحكومات المتتالية أشكالا مختلفة 
ف الأوعاب :والنحه :والتعدوت والقفا واشتعمال"الذيعو كاداة لعمالحهاء 
واستعارت المؤسسات الدّينئية الكبرى لتغطية السياسات الحكومية» ولزيادة 
الادّعاءات الإسلامية المعارضة. ولم تكن المعارضة هذه بدورها أقل استبدادية في 
أساليبها واقتراحاتها الخاصة التي تقدمها على أنْها بدائل لحكم الحكومات الحالية 
غير العادل. ولم تتردّد بدورها في ممارسة التخويف والعنف. وساهمت 
الشكوداك والاسنلاسون: الستقدةؤن بإسكائة: القوي: الدمجةزاظية والعايات 1 


(08) يُعتبر الأدب حول المجموعات الإسلامية المتطرّفة وحركات إحياء الإسلام ضخماً ونامياً. انظر: 
7010 7710 «ر5ه011]1 لله حصهاو1][» :(1982) 1-2 .205 رك .701 ,نرا 01471 كعنوناى طه47 «ردء ناتاه 320 حطهار1]» 
كنزه دك [0711122) :نزعه 127107 07110 ,1514711 ,اصروط بتطتطةةط1 متقلفظ 5220 :(1988) 2 .06 ,10 .701 ,رامع نم0 
لدع اه :111007111141151 إن عع111ه0) 17 ,111 ستددفد8 :(2002 ,متتلهن 12 لإأأواء الملآ ممعتع ملك :معتلدت) 
:151471 آهءةاثامط :(1998 رووعء21 01013 11لهن) 01 لإأاوتء كتمنآ شن ,لإعاععاةء183) ه215[ 1م71[ مل[ عث[ا 2710 7ه1كل 
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وأبقى تهميش هذه القوى الناس في حيرة ما بين الحكومة القمعية وغير العادلة 
والحكم الاستبدادي الديني: وفى لل زات مماثلة» من الصعب الإيمان 
بالديمقراطية كبديل موثوق به خشية أن تأتي إلى السلطة بالقوّة المعارضة الوحيدة 
المنظمة الباقية على اللأرض» وهي الإسلاميون. ووسط حملة الاتهام ضد أبو زيد 
في العام »١997‏ شذد في لقاء معه على التزامه الديمقراطية» لكن ليس من دون 
استسلام يائس : 


كلّنا ندافع عن الديمقراطية لكثنا نضع شرطاً ضمنياً: أن لا تزيد من قوّة 
أي أحد آخر. وقيل الكثير عن الدم الذي سيسفك إن تسلم الإسلاميون الحكم 
وبالتالي يجب علينا أن نتخلّص من الديمقراطية قبل أن يقوم الإسلاميون بذلك. 
هذا ما يُعتبر جزءاً من هيكل التفكير المنغلق «أنّنا' نعلم الحقيقة ونُعطي أنفسنا 
سلطة توقع المستقبل واستباقه. والجدير بالذكر أن الديمقراطية لم تسد في 
الجزائر لهذا دفعت الجزائر الثمن بدمها. وإذا قامت آليات النظام السياسي بدفع 
العدرّ إلى النصر يجب على المرء أن لا يكف عن المقاومة لأنَ الاعتراف بالنصر 
لا يعنى الاستسلام. ونحن نخلط بين مسألتين: ماذا يعنى الاعتراف بحقوق 
الآخرين أمامهم؟ وماذا يعني الاستسلام؟ ونذكر هنا أن الصراع من أجل التقدم 
الإسلاميون في عقولهم. وبالطبع أنا خائف. فإذا تسلّموا الحكم سأترك وحيداً في 
جو قارص لا شك في ذلك. لكن يجب على مخاوفي حول سلامتي الشخصية 
أن لا تتعذى مخاوفى حول مستقبل الأمّة (المجتمع الإسلامى). وتشبه مواجهة 
أعدائنا الإسلاميين باعتبارهم مفكرين مواجهة أنفسنا باعتبارنا أفراداً. ولا أقصد 
هنا الدفاع عن اهتماماتهم لكتني لا أقدر أن أدعم الحرية قائلا «باستثناء 
الإسلاميين» لأن البعض سيقول لك إنه عندما يتكلم الإسلاميون عن الحرية هم 
علينا أن نقترف الخطأ عينه"' . 

إن التساؤل عمًا إذا كان السيناريو هذا هو السيناريو الوحيد المتبقّي للعالم 
العربى» والتساؤل عمًا إذا كان السبيل الوحيد للدفاع عن الديمقراطية والحرية» 
هما في هذا السياق تساؤلين صعبين وحاسمين بالنسبة إلى العرب في الوقت 
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الحاضر. ويبقى الأمر أن المأزق الذي وصفه أبو زيد يعكس مفاقمة أزمة الحرية 
فى المجتمعات العربية فى حقبة ما بعد الاستقلال. 


وتفاف. إلى هذه التهديات السياسية الصارمة التشاكل التقيفية ال ستيتها 
عقود من الفشل التنموي والأزمات الاقتصادية والهزائم العسكرية في منطقة 
شديدة التقلب. ويشير أبو زيدء كمعظم المفكرين العرب» إلى أثر هزيمة ١9517‏ 
في المنظرين وغير المنظرين معاً. وهم الذين دفعهم الغضب والذلَ والعجز إلى 
اللجوء إلى ماض مجيد بخصوصية ثابتة لا يغيّرها أي انقلاب تاريخي. وإلى 
دين كملجأ أخير للقوّة والأمل والمعنى الذاتى. ويوجّه أبو زيد كتابه دوائر 
الخوف: قراءة في خطاب المرأة» المنشور في العام 2.3٠٠١‏ نتائج هذا الإحباط 
المتمثل في التعصّب والعدائية المتزايدين تجاه الفئة الأكثر هشاشة في المجتمع» 
والواجه خافن المكقفيئن الأجران.والناء والأقليات"” © رويقي كنف انف 
أواسط السبعينيات» إبان السياسات النيوليبرالية (ومعاهدة كامب ديفيد)» تزامنت 
الهجومات على الأقباط المسيحيين المصريين مصادفة مع تشريعات إرسال 
النساء العاملات إلى بيوتهن بحجّة الحفاظ على سلامتهنّ وسلامة أولادهن 
(وأولاد الأمة)» وبهدف حل مشكلة البطالة المتزايدة» الناجمة جزثياً عن تلك 
السياسات. ويذكر كيف أن وسائل الإعلام التابعة للدولة حقّرت طموحات 
النساء المهنية» ولعبت على انعكاسات البطريركية اللاإرادية الراسخة فى 
في نهاية المطاف إلى الكتاب الكريم لتبرير أعمالها. وذلك كله بالتناغم مع 
مواقف ردود فعل الإسلاميين تجاه النساء. وألقي اللوم على النساء العاملات 
خارج المنزل بسبب التنمية المحبطة والسياسات الاقتصادية الفاشلة. ويقول 
أبى ويك ]فر لقنت الابما عه نحت متطويا «الشبائل ١الدوية‏ الى ددمت 
كمعلومات يقينية نصّية. وسرعان ما وقع كل من النقاد والمدافعين عن الإسلام 
في فخ الجدال مع مراجع نصّية منفصلة عن سياقاتها وتاريخها؛ فبالنسبة إلى 
النقاد» الإسلام هو سبب العلل كلهاء وبالنسبة إلى المدافعين» هو مصدر 
الحلول كلّها. وفي الحالتين» يُنظر إلى الإسلام من وجهة نظر غير تاريخية. 


)٠0(‏ نصر حامد أبو زيدء دوائر الخنوف: قراءة فى خطاب المرأة (بيروت: المركز الثقافى العربي» 
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النتعى| هل التوكية على التصن © إعنافة إلى الأفهان السييتة ضول"الخقدية 
البيولوجية (تدوتستدنعئغء0 1وءزع61010) والماهوية الجندرية (2دؤلاقتاموووء #علمعع) 
لقمع النساء» من دون الاقتراب من حل المشاكل الاجتماعية والاقتصادية 
والسياسية. ويعرّض استنكار هذه التشويهات في مناخ تعصّب وإرهاب فكري 
لمخاطر الاعتداء الجسدي والإلغاء» نظراً إلى حساسية هذه المسائل المتعلقة 
بالدّين والنساء والوطن. ومثل معظم نقاشات المفكرين النقدية في هذا الكتاب» 
يجد أبو زيد نفسه حائراً بين تضامنه مع شعب متألم جُرح في كرامته وهويته من 
جهة» والتزامه من جهة أخرى تحليل هذه الجروح تحليلا نقديا رزينا لا بد منه 
عر ةسفن ود نض عن شييه وزانه قز العويه من المرات» .ومن 
الرعاتجون وندوب إثيات حدن ليله بوتضين إزالاته مع كل بيان نقدي. لكن إلى 
أي حدّ يكون هذا النقد ممكناً في هذا الموقف المتأرجح بين التضامن والنقد؟ 
إنه يطرح هذه المشكلة بشأنه هو نفسه وبشأن أركون في مقالٍ عن الجدل الذي 
تلا التحليل الأخير «الرّائع» في كتاب قراءات من القرآن''". 

يحيّي أبو زيد شجاعة أركون وحريته في معالجة المسائل المتعلقة 
بالنصّوص الكريمة. ويقدّر موقف التضامن الذي اتخذه أركون» ويميّزه من 
موقف المستشرقين شبه الحيادي وموقف المتشددين الإسلاميين الانتهازي 
المتلاعب. لكنه يتساءل: إلى أي مدى يفرض موقف أركون التضامنيى بعض 
التنازلات المتعلّقة بمشروعه النقدي؟ فبالنسبة إليه» يقوم هذا الموقف على 
قراءة النصوص الذينية بمعزل عن التزام ديني - أي عبر الحياد عن الإيمان 
والعقيدة الذينية. بالتالي» إن المقاربة التي يود أركون تبتّيها في الوقت عينه» 
هى مكار بك قراءة عالمي الف افيد إلى النص 0 من التجارب 
المليقية والروحية لدى مجموعة المؤمنين. إلى أي مدى يمكن هذه المقاربة 
أن تكون متماسكة مع التاريخية التي يريد أركون إنجازها؟ ويهدف أركون 
كذلك إلى تطوير لغة تضم الآليات التي تحوّل ما هو محدّد ونسبي إلى مطلق 
وتصاعديء, وتساهم اللغة الدينية من خلالها في انفتاح القارئ على خبرة 
الروح «الرائعة». ويسأل أبو زيد: ألا تعود هذه المقاربة إلى ربط اللغة بالدّين 
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مجدّداً؟ وفى مقالته عن أركون» يشير إلى وعى هذا الأخير حيال فكرة أن ما 
من قراءة 000 بريئة. ويقرّ باستعداده عو لله الذاتي إن وجد عناصر 
أيديولوجية في تحليله للنص المقدّس. لكنه يتساءل: إلى أي مدى يمكن أن 
يتأئّر فكره ره والتزامه؟ ويمكن ملاحظة هذا التأثير في فقذية “هو لقة دوائر 
الخوف. حيث يكرّر الحديث الذي ألقاه عشية إطلاق الحكم الذي أدانه وأدّى 
إلى فسخ عقد زواجه: «أنا أفكر إذاً أنا ع7 ويذكرء كغيره من 
المفكرين المسلمين» بأن الحديث الشريف يعد بمكافأة على الجهود المبذولة 
لفهم كلمة الله وحتّى الذين وصلوا إلى نتيجة خاطئة» ومكافأة مضاعفة على 
جهودهم المؤذية إلى نتيجة صحيحة. ويعيد تأكيد الأهمية التي يعطيها القرآن 
لاستعمال العقل» ويؤكد أن الإسلام الواثق من نفسه والمطمئن يستطيع» لا 
بل ينبغي له فتح نقاشات حرّة وجدالات. إلا أن المشكلة تكمن في أن حالة 
الإسلام في المنطقة العربية المعذبة بعيدة عن الطمأنينة سياسياً وعسكريا 
واقتصادياً وثقافياً. 


الثاً: فى تاريخية نسائية للتقاليد الدّينية : 

اطلعت النساء أيضاً على تاريخ المراجع الدّينية التقليدية لعرض الانحيازات 
الجنسية التي أدّت إلى الفهم القائم للإسلام. وتتضمّن هذه المسألة سياق تطور 
هذه المراجع» وتعريف المجموعات الاجتماعية وأنظمة السلطة التي أثْرت في 
نشأتها وفي الكشف عن التطورات البديلة التي حصلت على مرّ الزمن» ولكتّها 
بقيت مهمّشة إن لم تكن مقموعة»ء وأخيراً في الإقرار باحتمال تطوير تفسيرات 
دينية بديلة. 

ونذكر من بين النساء الرائدات فى بداية القرن العشرين العالمة اللبنانية 
نظيرة زين الدين »)١995--194:8(‏ التى ناقشت مصناقية البراهين المقدمة 
دعماً للحجاب وللعزلة» وللتمييز ضد المرأة. وقددّمت وجهات نظرها في كتابها 
السفور والحجاب في العام 2255 وهي لما تبلغ العشرين من عمرها. وقد 
طرح الكتاب نقاشاً محتدماً في الإعلام بين رجال الذين والمفكرين. وجمعت 


0" أبو زيدء دوائر الخوف: قراءة فى خطاب المرأة » ص ”". 
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زين الدّين هذه المواقف ووجّهتها في السنة التالية في كتاب الفتاة والشيوخ”"". 
وكانت قد تلقّت دروسها في مدارس أجنبية في لبنان» واطلعت على العلوم 
الذينية الإسلامية بفضل والدهاء الذي دعم مسعاها الفكري وشجّعهاء وكان 
القاضى الأول فى محكمة الاستئناف العليا فى لبئان» وعالماً فى الدّين والفقه 
ناقشتهم بذكاء وجرأة. وكان دافعها لوضع كتابها الأول ضغط رجال الدين 
التجوّل بلا حجاب. ونازعت حق رجال الدين في التدخل في القانون المدني» 
وطالبت السلطات السياسية بتشريع وتطبيق قوانين تحمي حريات الأفراد. 
ونظرت إلى الوطن على أنه مجتمع غير ديني مؤلف من مسيحيين ومسلمين» 
وعجبت متسائلة كيف يمكن لوطن طالب بالتحرّر من الاستعمار أن يظلم 


تحدثت زين الدّين من خلال كتاباتها عن مصداقية أقوال كارهى النساءء 
كنا فى القرلة إن التماء دوة الرعال عقلة ينانا ورقدفد الفيل المعطي نا 
من الإسلام لقراءة نصوص دينية» مستعينة بفكرها الحرّ وإرادتها المستقلة. 
وانتقديت” رعهال” الذيق التقليدييزة. الذين قبلوا! القضفن المتضهتة كراهية: للفساء 
مق تقو أن يجادلو قل ميا وشككوا فى تلك" التضعن: التون. أعطلك 
النساء قيمتها. وعارضت التقليد بشكل عام» وألقت الضوء على أهمية العقل 
والحكم الفردي. أي على ما يشْجّعه الإسلام. وبالتسبة إليهاء على الفكر أن 
يُستعمل لتمييز الخطأ من الصواب في الإرث الذي أخذناه عن القدامى. 
وأعادت النظر في سياق الآيات القرآنية التي تسمح بقراءة معادية للمرأق 
وفسرت النقص في المساواة في الكتاب الكريم قائلةً إنه لا بذ من وجود 


(*”3) حرّرت بثينة شعبان الكتابين ونشرتهما عام ١918‏ في دمشق عن دار المدى للثقافة والنشر. 
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خاره البدص معدن الدهم التعدوك لأعرافه الزمن: وتالتسية إلى التشدريم 
الذّيني» قالت إن الانحياز الجنسي يعود إلى فكرة أن الرجال وحدهم هم من 
وضعوهء بينما لو وضعته النساءء لكُنَ أكثر كفاءةً في تشريع الجوانب المتعلقة 
بِهنَ تحديداً. وتعتقد أن الإيمان والتقوى والعفّة والكرامة لا تُعتبر مجرّد ظواهر 
خارجية» وبالطبع لا تقتصر على قطعة قماش مثل الحجاب. وتعتبر أن الكتاب 
الكريم لم يأمر بارتداء الحجاب» ولم ينصٌ على التمييز بين الجنسين؛ 
فالحتجاتبه ليس إهانة للمرأة فحست» بل اللرجل أيضا» لأنه صوره على أنه 
خائن وعدائي ومخالف للكرامة. واستنكرت فكرة أن الرجال يقيسون العفة 
بحجاب المرأة» حتّى حين يغضون النظر عن تصرّفهم هم غير الأخلاقي. 
وختمت بأن فشل الرجال.» وخصوصاً رجال الدين» وضعفهمء. شوّها الرسالة 
التحرّرية للإسلام. والتمييز ضد المرأة كان من جوانب هذا الضعف وهذا 
الفشل. وكتبت في توجيه انتقادها إلى الرجال: «لم تتطوروا مع الوقت. وطوى 
الزمن أعلامكم وبدّدتم إرث أسلافكم. أوَ تريدون اليوم نشر راياتكم في وجه 
نسائكم معتبرينهنَ مملكة بديلة للمملكة التي خسرتموها؟)”*". 


فى أواخر الثمانينيات من القرن العشرين». نشرت عالمة النفس المغربية 
المعروفة فاطمة مرنيسي كتابها الحريم السياسيء الذي عالجت فيه الأقوال 
المنسوبة إلى التبى والآيات القرآنية المستعملة لتبرير المواقف المعارضة للمرأة 
فى لماو 00 واولالب مر قي ف مكل لقني ها كممالمة اف اقراءة 
التراث والتدقيق فيه بعد أن تقل إليها على أنه الإسلام «ال؛ صادق». على أساس 
مجموعة كبيرة من العلوم الموضوعة منذ بضعة قرون بعد وفاة التّبي: التفسير أو 
التعليقات على القرآن وأسباب النزول» أو الأطروحات حول أسباب الوحي 
الظرفية والناسخ والمنسوخ, أو أطروحات الآيات القرآنية التي يعتبرها بعض 
الخبراء ملغاة في إثر اكتشافات لاحقة متناقضة» والحديث أو الأقاصيص 
المنقولة عن التّبي وصحابته» أو قصّة حياة النبي وصحابته» بما فيها قصص 


(14") مقتبس من: فوّاز طرابلسى» «مرشد الرجل الذكي إلى الحركة النسائية العربية الحديثة»»2 الرائدة» 
السنة .»5١‏ العدد ٠١١‏ (شتاء ,)5٠١١‏ ص .19-١90‏ 
(9) انظر: .(1987 باعطعتل! متطلك :حتهدط) عو 1ةامم ور ته عا ,توقتصءء 81 مستلو1 
وقدترجمتهماري جولاكلاند في اكفاستء ”1 ل نع ااا عامللا ءا ننه أأء!! 17 ,أوقتطةء]/8 مستلة 1 
-مه00150ك نذالا ,ع صتلدعظ1) لطداععلةآ 36 كا لإا لعا اقطهتا نهاك[ 1 كتطعتط[ 1101115 كه 11011هاء1صر 111 
991 ,لإعاوء117 
وقد منعت سلطة دينية نشر هذا الكتاب في المغرب» وقد اقتبست من الترحمة الإنكليزية. 


دون 


النساء البارزات اللواتى شكلن جزءاً من حياته» بالإضافة إلى مدارس الفكر 
القانونية القائية على بهذ التفسيرات» أي مجموعة كبيرة من العمل الذي أعذته 
أجيال من رجال العلم والكفاءة. ومنذ ذلك الحين» اعتبرت هذه المجموعة 
أساساً لتطبيق الإسلام وفهمه؛ إذ تقول مرنيسي إنها أيضاً تقليد خاضع لحماية 
مشددة استعمل كذلك لممارسة السلطة المعنوية والسياسية: «ليس الحاضر 
وحده الذي يريد الأئمّة والسياسيون معالجته لضمان راحتنا كمسلمين» ولكن 
فوق كلّ شيء الماضي المراقب والمسيطر عليه تماماً لصالح المسلمين رجالا 
ونساءً. في الواقع» إن ما يراقب ما هو إلا ذكرى وتاريخ. لكن حتى اليوم ما 
نجح أحد في منع العودة إلى الذكرى والتذكر». وأضافت: «فلننزع الحجاب 
الذي يغطي به المعاصرون الماضي كي يبهت الحاضر)"". 


ونظراً إلى أهمية الدّين في حياة المسلمين الاجتماعية والسياسية منذ بداية 
الإسلامء تدر :معي لحري هذه لخدمة المصالح السياسية والجنسية 
للذين هم في السلطة» أي نخبة الرجال» إلى درجة أنه جرى حتّى في الأزمنة 
الأولى ابتكار طريقة لتمييز الخطأ من الصواب في أقاصيص حياة النبي» 
بالاستعانة بسلسلة طويلة من المعرفة الجعدلعة يقن" العلودات: أي علوم 
الإسناد والحديث». على حد قولها. فالرجال الذين طوّروا هذه العلوم هم بلا 
شك رجال فكر وأصحاب أخلاق دمثة» ومعرفة موسوعية واسعة. وقد رفض 
الأتهر يي مث "الطيرى والبشاري الكفروم الحيووظ النوابسة بوالمالية: 
وتقرّ مرنيسي فتقول: (إن وُجد في زمن البخاري» أي بعد أقل من قرنين على 
وفاة النبي» 0471775 حديثاً مزيفاً قيد التناقل. . . فمن السهل تخيل كم أصبح 
عددها اليوم. والأمر الذي يدعو إلى الذهول هو أن الشك الذي قاد عمل 
نوسني" الغلم الديتق زال اليوم»”"". 

بالتالي» تدعو الحاجة إلى إعادة قراءة العلم هذا وإعادة تقييمه. وبالنسبة 
إلى مرنيسى» تُظهر إعادة القراءة هذه أن حتّى هؤلاء العلماء ليسوا معصومين 
نح لمقيط “قي ب سن و ااه وفك يتخازوق مشتحميا واجتماعيا وتاريها. 
وتعالج مرتيسي في الخريم 'السياسي سال مراجعة "بعص الالحافيه المعادية 
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للمرأة» مدعّمة بالعودة إلى مصدر جديء مثل البخاري. ويٌقال إن «من يأتمن 
امرأة على عمله لن يعرف الازدهار أبدا»» وتُحرم النساء بالتالي من دخول 
الساحة السياسية. ويُقال أيضاً «إن النبي قال يقطع صلاة المؤمن الكلب والحمار 
والمرأة إذا مرت أمامه حائلة بينه وبين القبلة»”*"» مؤكّداً بالتالي فشل المرأة 
دينياً. وتحلّل المؤلفة كذلك الآية ”" من السورة *" في القرآن الكريمء 
والمستعملة لتبرير الحجاب وعزلة النساء. وأخيرأء تناقش مسائل العنف 
الجسدي ضد المرأة» فضلاً عن الاستعباد. وتبعاً لأساليب العلوم الدّينية» 
تدحض مصداقية هذه الأقوال والتفسيرات» متفحصة تسلسل نقلها فى السنوات 
العشر من الهجرة في المدينة المنؤّرة”* ")» حيث تعرس التبي لضغط عسكري 
واجتماعي كبير من أعدائه ومن بعض أتباعه. واحتتمتك قائلة إن الني كان أكثر 
احتراماً ومحنة تحاة التيناء.:مقازنة بمن جاوؤوا بعده من قادة الأمة» مثل عمر بن 
الخطاب”' '“. ويبقى تقييم اكتشافاتها وخلاصاتها خارج نطاق هذه الدراسة» لكن 
تأريخها النقدي ومعالجتها لسياق العلوم الدّينية القائمة يدخل ضمن أهدافي هنا. 
ونظراً إلى المقاربة هذه» تحتاج الحالات التجريبية في عهد التّبي أن تنقل في 
أيامنا. وفي ممع أبو زيدء قد يقول أحدهم يجب استعمالها ك «حاللات 
شاهدة» بدلا من أن تؤخل حرفياً كما كانت العادة دوماًء لاسيما في المسائل 
المتعلقة بالنساء. وتقول مرنيسي: «إن الأئمّة من خلال بقائهم على مستوى 
الحالات التجريبية لم يساعدوا الإسلام في تطوير نظرية الإرادة الفردية والسيدة 
والمصونة» التي لا تزول في ظروف محدّدة)"7. 


ومن 0 ا إلى أ أن 0 المردار يعرم بحبو نسم 
000 الكيية إليه ألغيت الروسالة المسكنة حوف] + وتعتره ل ند 


() «القبلة» هي اتجاه مكّة الذي يجب أن يتّخذه المسلم عند الصلاة. 
(9”) في العام 5757م هاجر النبى من مكة إلى المدينة المنوّرة. ويُعتبر هذا التاريخ بداية التأريخ الإسلامي. 
اتتطتحجر: 5 اعطامه:2 عطا 01 وعم إامعنعا5 :*وعلاع1اع8 عط 01 5اعط ه84 عط 1» رماعدة مددمقان 
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الرسول فى المدينة» لملاءمة ظروف الزمن» بهدف العودة إليها فى المستقبل» 
حين يعدم اناي أكقن اميد ذا القلتيا:وبلاصر هته الزييالة الجكية :رمال 
الإسلام الثانية» المميّزة بروح شعب متساو وديمقراطي واشتراكي وسلمي لكي 
تكون أساسا لشريعة جديدة تعبّر عن الإسلام الحقيقي» إسلام معارض للجهاد 
كوسيلة عنيفة لنشر الإسلام» ومعارض للعبودية والرأسمالية والتمييز الجنسي 
والتمييز ضد المسلمين» وتعدد الزوجات والطلاق والحجاب والفصل بين النساء 
والرجال. وهنا لا أستطيع مناقشة تفسيرات طه» لكن أستطيع أن أضيفها إلى 
تلك المحاولات الهادفة إلى إعادة صوغ الإسلام على أساس أخلاقيات المساواة 
والإنسانية. 


في النساء والجندرة في الإسلام: جذور تاريخية لنقاش حديث» تتطرّق 
المرأة المسلمة المصرية ليلى أحمد المقيمة فى الولايات المتحدة» إلى مسائل 
المتددرة الانتاك دهن بقاري معني : لقاقاتت: زلدد :ما ميق القفروروالشيزق الا مشلظ 
المطل على البحر الأبيض المتوسط»ء بهدف إزالة المقاربة المعتمدة غالباً في 
هذا المجال””*. ثم تتحدّث عن تطور وجهات النظر حول موضوع الجندرة 
والممارسات تحت تأثير الإسلام على مرّ التاريخ» من قيام الإمبراطورية 
الإسلامية وسقوطها في القرون الوسطىء إلى الدول الحديثة والاستعمارية» ثم 
إلى دول البحر الأبيض المتوسط المستقلة. وترى أحمد في الإسلام رسائل 
متعارضة إلى حد ما: كالتراتبية بين الجنسين من جهة., والأخلاقيات المتساوية 
من جهة أخرى. وقالت إن الفئة الأولى لاقت أصداء مهمّة في المجتمعات 
الناجحة في التاريخ الإسلامي» لاسيما بين الحكام. وتعتقد أحمد أن المعارضة 
ضد المرأة في زمن التنّبِي كانت أقل من المعارضة في الأزمنة المتأخرة» منهاء 
على سبيل المثال» زمن عمر بن الخطاب. وأقل كثيراً من الفترة العبّاسية» التي 


وقد ترجمه وقدمّه تلميذه عبد الله أحمد النعيم» وتعرض المقدمّة خلفية مهمّة حول حياة طه وعمله. وعمل 
النعيم بصفته محامياً على تطبيق أفكار طه في التشريع الإسلامي. انظر مثلا : ,أ هاحصخى لعسطك نطة11نلطم 
11[ ,عقناعة5[1) ملتهمط 17117710110141 1ه ,كاطع 1[ اتهاتال1 ,د قارع ترآ [أمطن) ::677:41101/ 1 2 11ته1؟1 ته لتومد10 
كك 20115) 011251607 كر :كع قاع وركرءظ 101لا |لن)- 055 7) 111 ك1ن[ع 11 071 نط ته ,(1990 ردوعءع (1أو1ع157ملآ عوناع ه51 
ماع20 1تط26) 5أخطمعن]1 قاط 12 5110165 012طه"الإقصمء ,لطأندلا-حمى لعصطخ تطداانلطى 2زم لعاتلء 
.(1992 رووع: 1ق "الإقصمعط 01 1137و 117ملآ 
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51111718 ننوماكلط ااتعاعمط 41001[ 1 0م17 .قله ,مامعدظ طاعظ لصه عنللع 1 .1 تالالا :م1 «رمه اهاعم ععام1 
38-3 .مم ,(1991 رووع؟]2 'إاأواع اكلم لآ علهلا :01 ,مع كج 11 برآ ) عدر 0 0110 عرعى 111 8011100715 


5711 


شهدت نمو الإمبراطورية الإسلامية في السلطة والثروة» وعادت الفتوحات 
المتعددة فيها على المراكز الإسلامية بثراء لا سابق لهء بما فيه الأقنان. وتفيد 
أحمد بأن الثراء هذا أدَى إلى إضعاف المرأة وجعلها سلعة بشكل عام. وقد تم 
إعداد العلوم الإسلامية والتأسيسية تحت تأثير نخبة رجال السلطة» الذين حددوا 
شكل العلوم القرآنية والتشريع. وقدمّت هذه كالإسلام المستقيم» وَغَيِّبَ عامل 
المصالح النخبوية التي أنتجتها. وتعتقد أن حتّى تجميع المصحف بحد ذاته أتى 
نتيجة هذه المصالح : 


لكن يُعتبر دور التفسير في الحفاظ على القرآن وكتابته مقموعاً في المذهب 
الأرثوذكسىء. ويُعتبر الاعتقاد بأن النصٌ يُتلى تماماً كما تلاه محمد بحدّ ذاته 
تعتكدا فى الأمان الارتوفكسي: رشك ممائل + رحس ممدوعات رفينة انوك 
حول ما إذا كان هيكل القانون الإسلامي المكرّس يمثّل في الواقع الاحتمال 
الوحيد أمام التفسير القانوني لوجهة النظر الإسلامية. وتُعتبر فكرة أن نصوصه 
الأساسية تجسد حقّاً أفعال التفسير الموضوع الذي يسعى بالتحديد الأرثوذكس 
أكثر من أي أمر آخر لإخفائه عن وعي المسلمين ومحوه. ويُعد هذا الأمر مفهوما 
لأز سلطة وقوّة الدولة والدّين الأرثوذكسى الذى اتصّلت اهتماماته فى فترة 
العبائتين بشدة باهتناناك التفية الساكمة اعسيدث عن مظالعها باجتكار 
الحقيقة وعلى إعلانها أن تفسيراتها حول الإسلام تُعتبر مطلقة» وكل التفسيرات 
الأخرى هي هرطقات17. 


وتحدّثت أحمد أيضاً عن نشوء تفسيرات للرسالة القرآنية بين الخوارج 
والصّوفية والقرامطة. وحتّى في مدارس الأرثوذكس الشرعية» يدل بعض 
الاختلافات المتعلقة بعقود الزواج وقوانين الطلاق على احتمال وجود أشكال 
أخرى من القوانين الدّينية. وإن هذا الهامش من الاختلاف في التشريع 
الأرثوذكسي ايقترح أن قراءة أقل دعماً للرجل (1اهءهه3820) ومعاداةً للمرأة 
(51نهلزع150ه)ء وقراءة أكثر إصغاءً إلى الصوت الأخلاقي في القرآن قد تؤديان 
إلى وضع قوانين تتعامل بإنصافٍ مع النساء)”*». 


وفي تسليط الضوء على الطبيعة التفسيرية والتاريخية للتراث الذّيني القائم» 
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ترى أحمد إمكانية فتح أفق الفهم الدّيني إلى نماذج جديدة من الإسلام أكثر 
عدالة :وتقدما: 


انحرفت الأشكال الأكثر جذرية للحركتين الصوفية والقرمطية فى تفسيراتها 
حول الإسلام عن الأرثوذكسية منهاء خصوصا في تركيزهم على التعاليم 
الأخلاقية والروحية والاجتماعية للإسلام باعتبارها رسالته الأساسية ورأت أفعال 
محمد والأنظمة التي نفذها مظاهر إسلامية سريعة الزوال» تتصل أوَّلا بمجتمع 
معيّن في مرحلة معيّنة في تاريخ الإسلام. وبالتالي مرّة أخرى ترتكز المسألة على 
الاختلاف في التفسير ليس بمعنى الاختلاف في فهم كلمات أو فقرات معينة 
لكن بمعنى أكثر جذرية أو سابق للنص» أو يتعدّى حدود النص ضمن كيفية 
(قراءة» أفعال محمد وكلماته. وكيفية تفسير علاقتهم بالتاريخ. هل كانت أهمّية 
اللحظة الإسلامية في مجموعة محذدة من الطقوس» أم أنها خلّفت دافعاً نحو 

2) 0 56 

مجتمع أفضل وأكثر إحساناً" ؟)؟ 


رابعا: علم كلام إسلامي للتحوّر: 
(يسار») حسن حنفي «الإسلامي) 


إن الدافع الإسلامي نحو مجتمع عادل وخيّر هو الأمر الذي أراد الفيلسوف 
المصري حسن حنفي» الذي درس الفينومينولوجيا في جامعة السوربونء إلقاء 
الضوء عليه فى مشروعه فى «اليسار الإسلامى». وقد تمثّل هدفه بحشد القوى 
الثورية للإرث الإسلامي الرَّاسخ في قلوب الحشود وعقولهمء بغية مواجهة 
القمع المحلي والسيطرة الآجنبية» والكفاح ضد توزيع الثروات على نحو غير 
عادل في الأمّة الإسلامية. أمّا هدف اليسار الإسلامي» فهو الصراع ضد المخاطر 
الخارجية والإمبريالية الغربية والاعتداء الصهيونى» ومواجهة المخاطر الداخلية 


(7) المصدر نفسهء ص 450. للحصول على معلومات أكثر عن منشور الجندرة والتفسير القرآن» 

انظر 071010 :011 لآ تلع [ك[) 17111211411011 0710 ,17201110105 ,11ه' 117ل) 111 171 1701171 , 2551 51017 تلع نإع11 1821212 
.(1996 رووع 117ومء0117لآ 

وللحصول على قطع ملخصة كتبتها ستواسره انظر : هصة 5عندكآ تعلمء6» ,تعددة م5 معنرعر© وعوطمو8 

عاعء 32 لا عصده لا نإط لعاتل»ع ,عع :نه ن) أداعه30 ننه ,07101 ,1514711 :12 «رناه تأهاع 1م1211 011121 0121م معام م0 
عاعء22لآ عصمه؟2؟ 30-44 .مم ,(1997 رووع؟ 11(3و1ء0117ل]ا 021010 :011لا بتاعل) ماأومموظ ..آ صطهل مه 18120020 
02 :17012 طه#ل4 ,أععاعن 1 .1 1011ل :12 «بأخطعنامط1: عتصطهماذ1 صمعل8540 12 د5عناذ15 5 معمده"11» ,18130020 
:11 ,دضماع صتحطهه810) 5010165 عتصطداذ1 مه طدعك خا دعلةء5 ممقتلص]آ ,كء سمط مو[ ,ك9 71ه0 لاه 8 


«151213 220 تاعططه »1١17‏ ,اط 1ط -اثى 0ه ,3-28 .مم ,(1993 رووع:ط 1137ومء1لملآ 
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من استبداد وتخلّف وتعصّب. وفي الجمع بين التوجّهات اليسارية والإسلامية» 
اختار حنفي موقفاً غير مريح: اشتبه الإسلاميون في أنه ماركسي خفي» واشتبه 
العلمانيون في أنه مسلم حقيقي. ومُنع حتّى العام 1944», على الأقل» من 
دخول بعض دول الخليج» بما فيها العربية السعودية» على أساس أنه قد يقوم 
فيها بإشعال ثورة إسلامية. وفي مصرهء انهم مؤحّراً بالتجديف. 


كان حنفي في بداية شبابه عضواً في جماعة الإخوان المسلمين» ومال إلى 
جانب يساري أكثر في الإسلام في أواخر السبعينيات من القرن العشرين. وفي العام 
/ا6 25 بدأ يعلّم الفلسفة الإسلامية والأوروبية في جامعة القاهرة. وترجم أعمالاً 
لسبينوزا وليسينغ وسارترء ووضع دراسات عدة عن أشخاص برزت أسماؤهم في 
الفكر الإسلامي. وبحلول العام »148١‏ كان قد أتمّ المجلّد الثامن من الدّين 
والثورة في مصر  1967(‏ 019481"©. وفي العام نفسهء أعدّ نشرةً دورية سمّاها 
اليسار الإسلامي» كرّسها لمشروعه. في التشرة الأولى» فسّر أهداف هذا المشروع 
وأساليبه ودوافعه. وبرّر الحاجة إليه من خلال فشل معظم مشاريع التغيير في العالم 
الإسلامى (الذي يعتبرء على حذ قوله»ء الوطن العربى جزءا منه» لكنه جزء 
0 فالقوى الإسلامية التي انكف إلى الساظة عالت الإسلام غطاءًَ سطحياً 
لتحالفها مع الحكومات الغربية والإقطاعية المحلية والرأسمالية. وهيمنت التوجّهات 
التعصّبية والسلفية على معظم القوى الإسلامية المعارضة» ولم تهتمٌ إلا بالوصول 
إلى السلطة. واقتصرت الحركات التحرّرية على الطبقات العلياء واعتمدت الثقافة 
الغربية. كما أن الحركات الماركسية التى تمّت غربنتها بقيت غريبة عن العامة» وقد 
وعدف نسها ف حي صراعات السكونات الحريية التى كتالقت معها :وفرايد 
قلقها في ما يخصٌ بقاءها؛ وأخيراء انقلب عددٌ من قوى الثورة على الثورة وبدأت 
الطبقات الوسطى الناشئة تفضل المحافظة على الوضع السائد (010 5]84115) . 
وبالنسبة إلى حنفيء إن الطابع المميز لليسار الإسلامي هو من جهة ارتباطه بثقافة 
الحشود المتأتية بدرجة كبيرة من الإرث الإسلامي الفعغال» ومن جهة أخرى من 
الالتزام الجدّي لمعارضة حالة اللاعدالة والقمع - ومن هنا مفهوم اليسار. ويصتف 
مشروعه كاستمرارية لمشاريع جمال الدّين الأفغاني ومحمد عبده» ويعتبر نشرته 
وريثة لنشرتي العروة الوثقى والمنار. ويفسر أنه» بدل أن يختار ما يسمّيه شعارا 


(410) حسن حنفي» الدّين والثورة في مصر 42١98١ - ١9817(‏ 8 ج (القاهرة : مكتبة مدبولي» ١984‏ - 
45). 
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علوائيا ب 0 استعان بآية قرآنية» ظتاً منه أنها تلائم 
الحشود أكثر : #وَنْريدٌ أنْ نَمْنَ عَلَى الذِينَ اسْتْضْعِفُوا في الأزض وَنَجْعَلّهُمْ أئمَّةَ 
وَنَجْعَلَهُمْ الْوَارَئِيى 04 حال بص ل ب الا والنورة 0 
ل ا ل 
لدينا بالأصالة» والثورة هى مكتسبات عصرنا. وهو ليس توفيقاً خارجياً تعسفياًء 
فالدّين في ذاته ثورة وكان الأنبياء ثوّاراً مصلحين ومجددين. ويؤرّخ القرآن للنبوّة 


عل أنيا ثورة فد المفاسند الاجعناعية وال )50 


ويضيف حنفي أن بعض الإسلاميين قد يقولون ليس في الإسلام من يسار 
ويمين. يجيب: نعم» ممكن أن يكون المبدأ كذلك» لكن في الواقع» ثمّة في 
الإسلام حكام ومحكومون ومستغَلون ومستغلون. العا يما ستتوعيم 
كمساهمة في الدّين الثوري شبيهة بلاهوت التحرّر فى أمريكا اللاتينية. وهو من 
بين المفكرين العرب التّادرين» إن لم نقل الوحيدء “اللي قير اانا ممائل 
بهذا اللاهوت. وفي مجموعة الكتابات التي نشرها في العام 21915 في فكرنا 
المعاصر””**'. يكتب مقالته الطويلة تحت عنوان «الدّين والثورة في أمريكا 


(:) القرآن الكريم» «سورة القصص»' الآية 0. 
() أقتبس من الصفحات الستين الأولى من النشرة الأولى من جلة اليسار الإسلامى 7/عط ءنمبعاءة) 
الذي ترجمه الكاتب توفيق بن عمور إلى مجموعة نصوص لصف البروفسور جورج صليبا تحت عنوان: «الحضارة 
الإسلامية الحديثة»» في قسم اللغات والثقافات في آسيا والشرق الأوسط في جامعة كولومبيا. وفي هذه 
الصفحات» يشرح حنفي أهداف الحركة والنشرة وأسبابهما. ونُشرت هذه المقاطع قبل إضافتها إلى اليسار 
الإسلامي في : المصدر نفسه» جَ 6 اليسار الإسلامي والوحدة الوطنية» ضن 7-.69. 
وتتوافر مقالتان من مقاللات حنفى باللغة الإنكليزية» انظر : عطا؟ه ععمةعاعظ عط1» :مم10 مددممط 
مدمءط» :54-74 .مم ,(1980) 1-2 .005 بك .01 بنرا 041 كعتولاى ه47 «راملزع8 صا ع الام متعاالى عتصطهاو1 
رععوء5 1710710 0710 11077717115 7721107141 ,71135110 110110 :م1 «رمه نوعط 1ط 1121نت ه16 مه 1أة2تممامءءج12 
.-159 .مم ,(1990 الإتتاطعكة :أ مطومعل1خ) 11ممع] اع روعوع ]1 رمه 1" 
وهناك نصوص له فى مجلدين باللغة الإنكليزية» انظر : :11015هئز011 انه كاين ,0211 12آ1 صومه1آ1 
.(2007 رعق طتطنتاطناظ 101 تعامعن) عآه80 :متتول) 7عراع ه211[ 07 01/11 
(49) في الواقع؛ هذا الكتاب هو المجلّد الأول لعمل حنفي الذي صدر في مجلدين» انظر: حسن 
حنفي » ؛ قضايا معاصرة في الفكر الغربي المعاصر (القاهرة: دار الفكر العربي» 915١91/9-1١؛‏ بيروت: دار 
التنوير» .)١48١‏ وكما قال حنفي في مقدّمته خْصّص الكتاب المعنون في فكرنا المعاصر للمقالات التي كتبها 
حول أثر الأحداث المؤللة لأواخر الستينيات في الفكر العربي المعاصرء انظر: حسن حنفي» قضايا معاصرة في 
فكرنا المعاصر (القاهرة: دار الفكر العربي» .)١97/7---‏ وقد خْصّص الكتاب الأول للفكر الغربي المعاصر 
لكن دراسته وتحليله تا من وجهة نظر غير غربية. والمقال الذي نتناقش حوله موجود ص 797 و2775 وفي 
طبعة عام 14/1 من كتاب الثاني في فكرنا المعاصر. ١‏ 
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اللاتينية : كاميليو تورّيس»» التى يشيد فيها بشجاعة الكاهن المناضل كاميليو 
تؤرسن :والعرامه «ومع :ذلك+ لا يعناوك اوه العفاية والاتحعلافة بين الأهنوت 
التحرّر في أمريكا اللاتينية وعلم الكلام الثوري المسلم الذي يقدّمه؛ فقد تكون 
هذه المقارنة موضوع بحث جدير بالإنجاز. 


وبالنسبة إلى حنفي» يُستلهم التركيز على العناصر الثورية في الإسلام من 
الثورات الكثيرة الناجحة في التاريخ الحديث والقديم» وهي الثورات التي شنَت 
باسم الإسلام. مثل الثورات الإيرانية والجزائرية والثورات القديمة ضد 
الصليبيين. وكما يفسر في النشرة الأولى من اليسار الإسلامي؛ إن ثورته 
الأسلؤسة "هي في الأساس سصازية ولتمث ديلية* ْ 

البسار «الإسلامي» ليس مقولة سياسية على ما يبدو لفظ «اليسار). ولكنه 
مقولة حضارية على ما يبدو من لفظ الإسلام. يعني «اليسار الإسلامي» إبراز مَواطن 
التقدم في التراث من عقلانية وطبيعية وحرية وديمقراطية» وهو ما نحتاج إليه في 
قرننا هذاء ويكشف عن بُعدين غابا عنا في تراثنا القديم وسبّبا أزمتنا في وعينا 
المعاصر. أعني الإنسان والتاريخ. فقد غلفنا الإنسان واستلبناه خارجا عنا في كائن 
مشخص أو قانون مجرّدء فعشنا الآخر خارج عالمنا وفقدنا أنفسنا ودنيانا. 


وعلى الثورة الحضارية لليسار الإسلامي أن توجّه ضد جبهتين: الجبهة 
الخازجية للأسريالية الغربية والجبهة الذاشليةللاسعيداة المسلئ, في الجبهة 
الأولى» تقضي المهمّة باستنكار «نقاء» الحضارة الأوروبية وعتموميتها ع إظهار 
عدد متها اكور الإسلامية فى الدرجة الأولى» وعبر إرجاعها إلى حدودها 
السخرافة والباويضة . ركنا سق أن دكريا رطلاف «ثقافة الشعوب الغربية» بمعنى علم 
الغرب» الذي يجعل الحضارة الغربية موضوع دراسة مع تفادي الانحيازات 
والتشويهات التي صنع منها الغربيون الحضارة الشرقية» فإن «مهمة «اليسار 
الإسلامي» هي رذ الحضارة الغربية إلى داخل حدودها الطبيعية» وبيان محليتها 
ونشأتها طبقاً لظروفها الخاصة وتاريخها الخاصء» ونوعية دينها وطبائع شعوبهاء 
حيّى يمكن فك الحصار عن حضارات الشعوب غير الأوروبية» وبيان خصوصيتهاء 
وإثبات هويتها حتّى تتعدّد نماذج الحضارات وتتنوّع طرق التقدّم»”'*. وكما أشرنا 


(00) حنفيء الدّين والثورة في مصر .4)١1981١-19517(‏ ج 48» ص .7”١‏ وقد تمّ إصدار عمل أكثر 
تفصيلاً عن هذا الموضوع من قبل مثقفين فى جنوب آسيا. انظر : عاأعذلماء«ااومظ ,إأموط هلفط طوومتط 
.(2000 رذوع]2 لإأاوتء كلانآ تامأاععطة]8 :[[آ بماععصةةط) ععنرع,ء//01آ أله 1151011 1ه 11[ع 1701 [10114مع1 روط نع مره لاا 
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ا ل إلا عه 


الغربي فشل في تحقيق وعده. 


ويجب على الثورة الحضارية أن تُشْنَ ضد المشاكل الداخلية» من قمع 
وفقر وتخلّف. لأن «الوطن الأفضل على وجه الأرض» لم يُهزم ولم يهن من 
طرف الأجانب فقطء بل قمع من طرف حكامه أنضنا: 


لا توجد أمَّة تعاني القهر والتسلّط والطغيان كما تعاني الأمَة الإسلامية. 
وبالتالي تؤكد حياتنا ما قاله الغرب عا وسماه «نظام الاستبداد الشرقي». حيث 
يوجد واحد فقط حرّ يفعل ما شاء وهو الرئيس. وما سواه مجبور ومقهور لا 
حرية له كما يقول هيغل. يُضرب بنا المثل لغياب النظم الديمقراطية والحريات 
العامة ولسيادة الأحكام العرفية والقوانين الاستثنائية» وترسل إلينا لجان حقوق 
الإنسان للاستفسار عن أحوال سجنائناء وتحل لدينا الاتحادات وترّور 
الانتخابات» وتقوم الانقلابات العسكرية»؛ ويسيطر الرأي الواحد ويحكم 
الحزب الأوحد ويقتل بعضنا بعضاً. الوطني من في السلطة والخائن من يكون 
خارجها. وبعد الانقلاب يكون بطل الأمس خائن اليوم والخائن اليوم بطل 
الغد. غابت مقاييس الوطنية والحرية» وأصبح من في السلطة هو الوطني 
الأوحد. تسيطر القيادات على كل شىءء وتوجّه الوعى القومى من خلال 
أجهزة الإعلام حتى لم تعد للشعوب الإسلامية أية قدرة على التعبير عن الرأي 
الآخرء فائَّحَت المعارضة وإذا ظهرت تحت الاضطهاد والقهر تُتّهم بالخيانة 
والعمالة وتُلصّق بها نهم الكفر والإلحاد. 


وبهدف إتمام صورة الوضع الرّديء» يعدد حنفي مخاوف أو هواجس 
الشعوب الثلاثة الأبرزء لافتأً النظر إلى غالبية المفكرين العرب النقديين: 
«ويمثل التخلف أيضاً في تراجع العقل أمام المحرّمات أو المقدسات «التابو) 
التي لا يقترب منها وجداننا 9 الله والسلطة والجنس» مع أنَا نفكر فيها 
ليل نهار ونعيشها بوجداننا من أجل الإشباع وتعويضا عن الحرمان». 

بالإضافة إلى ذلك». ليست الثورة الحضارية ثورةً نضّية. يجب أن تكون 
قائمة على وقائع العالم الإسلامي والأرقام والإحصاءات» على حذ قول 
متطرقا إلى مسائل توزيع الثروات ومسائل غياب العدالة» بدلا من التركيز على 
العظات المنفصلة والعبارات المجازية. وعلى الرّغم من الموقف الصارم ضد 


يرل 


التفنيد النضّي» يركز حنفي عمله على تجديد التراث عبر الاستعانة بدراسات 
حول المراجع النضّية. وبدلاً من السؤال: «من يملك ذلك؟» يطرح مجذداً 
السؤال المعياري: ما الخطأ فى ثقافتناء وتحديداً فى علومنا الذينية؟ فهو لا 
يبحث عن معطيات علمية واقتصادية وجغرافية رقا وقانونية» بل يتطرّق 
بكلّ بساطة إلى الأنظمة الذّينئية ويحذّلها. ومباشرةً قبل نشر اليسار الإسلامي» 
قدّم مشروعه عن «التراث والتجديد» في العام .١98٠١‏ وفي العام 2١98/8‏ نشر 
المشروع بكامله في خمسة مجلدات تحت عنوان: من العقيدة إلى الثورة: 
محاولة في إعادة بناء علم أصول الدّين”'”©» وإن تبريره لمسعى ممائل في سياق 
اليسار الإسلامي هو أنه بهدف تغيير الواقع» يحتاج المرء إلى تغيير مظاهر 
الوعي تجاه الواقع» ويتكوّن وعي المسلمين إلى حذ كبير من تراكم مجموعة 
المعتقدات ووجهات النظر العالمية في الإرث المنقول. ويحتاج هذا المخزون 
النفسي للمعتقدات والأفكار إلى التوجيه والإصلاح عبر العودة إلى الأنظمة 
الذيفية الأريغة النن تسح .صلب الآرث الاشلافي» الا وفى : العلع الديتن 
والفلسفة والفقه والصّوفية. وتقوم إعادة بناء هذا الإرث على استعادة العناصر 
العقلية» والتخلي عن العناصر غير العقلية. وبالنسبة إليه» سبّبت خسارة العناصر 
العقلية تراجع الثقافة الإسلامية. هناء نعود إلى المقاربة الثقافية المثالية للأزمة 
على الرّغم من الرّغبة في لفت النظر إلى المسائل الاقتصادية والسياسية. ويهدف 
مشروع إعادة البناء إلى تسليط الضوء على الطبيعة العلمانية للإسلام» وإلى 
تحويل العلوم الذّينية إلى علوم إنسانية : أي تحويل العلم الدّيني والفلسفة إلى 
علم الإنسان». وعقيدة الإمامة إلى علم سياسي. والجدل حول العقل والتقليد 
إلى معرفة ومنهجيةء. ومسائل الإرادة الحرّة إلى علم نفس. والعلوم الطبيعية 
القديمة إلى علوم حديثة» والماورائيات إلى علم نفس اجتماعي أو علم اجتماع 
معرفي. ويجب 'تحويل أنظمة الفقه إلى أنظمة حديثة للقانون والسياسة 
والاقتصادء وأخيراً تحويل التصوّف إلى علم تين و خا قبا رقي وو كر من 
أنكي فون كوغيلغين وأبو زيد أن إعادة البناء هذه تضحي بالدقة التحليلية 


(51) حسن حنفي : التراث والتجديد: موقفنا من التراث (القاهرة: المركز العربي للبحث والنشرء 
؛ ومن العقيدة إلى الثورة: محاولة في إعادة بناء علم أصول الدّينء ه ج (القاهرة ا امور 
.2 ويُعتبر عمل الفيلسوف الماركسي السوري طيب تيزيني محاولة أخرى للبحث عن عناصر الثورة في 
التقاليد. وبدف دراسته حول التقاليد إلى إيجاد أفكار متعلّقة بالمادية والإلحاد تساعد على إحياء الثقافة ا 
ووصلها بالثقافة العالمية. انظر: طيّب تيزينى» من التراث إلى الثورة (بيروت : دار ابن خلدون» .)١1915‏ وكما 
سنرى» على الرغم من ذلك» فإن العلمانيين لا يركٌزون كلهم جدالاتهم على التقاليد. 


فى 


والتحديد التاريخي والتدقيق العلمي من أجل أيديولوجيا موضوعة مسبقا””. 
في الواقع» يكرّس أبو زيد فصلا طويلاً من كتابه نقد الخطاب الديني 
لك التسارة خسن دفي «الإسلامي». ويقول: على عكس الخطاب السلفي» 
لا يهدف محر حى إلى فل الساصر والماصي» فهو يُظهر تاريخية التراث 
المنقول» ويقدم بهذا المعنى فرصاً أفضل لتجديد فعّال. ومع ذلك» لا يعمل 
وفق ضرورات هذه التاريخية. ويبدو أنه يفهم التاريخ كسلسلة أحداث 
لا كمجموعة هيكليات اقتصادية وسياسية. وقد فشل في معالجة عملية الترسيب 
التي يتحوّل من خلالها التقليد إلى وعي حي و«مخزون نفسي»؛ أي عملية 
تجمع بين ظروف وقوى معقّدة للانتقاء والتفعيل. بالإضافة إلى ذلك» يحدّد 
أبو زيد أنه حتّى مع فهم التقليد من وجهة نظر تاريخية» يبقى الماضي في نظر 
حنفي موجوداً في كل الأماكن» ويبقى التركيز على التقليد القاسم المشترك مع 
المقاربة السلفية» على الرّغم من الاختلافات في نقاط أخرى. وتمسك كل من 
اليسار الإسلامي والإسلاميين المحافظين السلفيين بمركزية التراث» الذي 
يعتبرونة. مخزن المشاكل والخلول. فبالنسبة إلى الإسلاميين المحافظين السسلفيين» 
الإسلام هو الحلّ» وبالنسبة إلى اليسار الإسلامي» يكمن الحل في تجديد 
التراث. فضلاً عن ذلك» يقدّم حنفي مشروعه على أنه توفيق بين الحركتين 
المتناقضتين في الوطن: العلمانية والسلفية» على الرّغم من أنهما في الحقيقة 
غير متعارضتين كما يدعي هو؛ فكلتاهما تستعين بالتراث: الأولى تدعم به 
أقوالهاء والأخرى تعتبره مرجعاً لهاء لكن خلافهما هو حول طريقة استعمال 
هذا التراث. وبحسب أبو زيد» يعاني مشروع حنفي ضغوط الموقف التوافقي 
ليس بين العلمانية والمحافظة فقطء بل بين القديم والجديد أيضاًء وأكثر من 
ذلك. نظراً إلى أنه لا يعالج العناصر المعقّدة في منطقها معالجة كاملة. أخيراًء 
فشل اليسار الإسلامي في تحقيق هدفه: فهو لم يسأل عن تعقيدات الضغوط 
المنطقية» وجمد الحاضر في الماضي. وتعود إعادة بنائه للتراث إلى تلوين 
أيديولوجي بدلاً من إعادة بناء ء أيديولوجية. ولم يأحذ'فئ عبن الاعتبار 


260 اأنظر : لأعطاك ناج عأقكمكة :عماع5400 عطءو1ط 312 ع1ل 0ن وعه اع حخ)» ,مععاعع نا[ مه7١ا‏ ععامم 
10 نرو ه1701 نز[مهده711ط ع711ه1ن1 ,عمنكا .ذخ 102110 :2ضا «,ردتخاذ15] حا كناحط15[ 168211022 5ع0 28نال متامععءطا نهار 
0110 117100011011 تمععع1[ 10 عع تنه1ى01[ تنه 7مقاءء211[ علطا ج111 ةط قط دصرهل!-170710 ,كء هلاي 0710 كاءد16 :©3017 
.2204-7 .مم ,(1999 ,5وتاعطة ناطناط عتمطعل جع ىك اللا :معلاع.ط) 1 1 311411101 
وانظر أيضاً: نصر حامد أبو زيد» «التراث بين التأويل والتلوين: قراءة في مشروع اليسار الإسلامي»» 

فى: أبو زيدء نقد الخطاب الدينى. ص ١707‏ -197. 


37: 


جدياً تاريخية التراث» وحافظ على مقاربة مثالية للثقافة والتراث. وعلى الرّغم 


من نقاط الضعف هذه الكبيرة» بقي مشروع حنفي في نظر أبو زيد مسعى واعداً 
أكثر من السلفية المحافظة. 


ينتقد محمود أمين العالم حنفي أيضاً" ”2 من زاوية أن الرغبة في الثورة 
على الحاضر عبر الثورة على التراث هي رغبة عف عليها الزمن» لأنها تفترض 
بشكل خاطئ أن الحاضر مكوّن أساساً من مفاهيم مهيمنة» وهذه المفاهيم هي 
مفاهيم التراث نفسها غير المتأثرة بمرور الزمن. ويعتبر كذلك أن مشروع حنفي 
في انتقاد التراث القديم من وجهة نظر حاجات اليوم ومخاوفه أيضاً عفا عليه 
الزمن؛ فمسائل الماضي وأولوياته ليست مسائلنا وأولوياتنا. وبحسب العالم» إن 
عمل حنفي هو مخاطبة التراث من الحاضر ولكن من دون أن يرقى إلى تجديد 
هذا التراث. وتهيمن البلاغة والمهاترات على هذه المخاطبة. ويُقتصر التراث 
على التراث الدّيني الذي يقتصر هو بدوره على التقليد الإسلامي الستي. 


ويقدّم نقد الفيلسوف المصري العلماني فؤاد زكرياء الذي أحلل عمله في 
الفصل المقبل» تقييماً أكثر إدانة لأفكار حنفي بشأن الحشد الدّيني والأصولية 
الإسلامية. وقد كرّس زكريا في مجموعة كتاباته الحقيقة والخيال في الحركة 
الإسلامية المعاصرة في العام ارلا ثلاثة فصول لعمل 0 حيث 
وجده عاجزاً عن التفكير الذاتى» واتّهمه بالذاتية (دنوذعناءءز66) فى ما يتعلق 
بالاتلاصين: وسميم: حني: لأنكازه أن بتعاتري التضي العاطقي الهو اقش قي 
الاعتراف بخطورة عدم احترامهم للديمقراطية وبتمسكهم بطقوس التقوى». 
وبالتمييز الجنسي وبموقفهم الرجعي في القضايا الدينية» وبعدم اهتمامهم بنضال 
الشعب السياسي والاقتصادي. ويعتقد زكريا أن حنفي بقى غير ثابت وغير 
مداداة قن تنا يدن كسان االننسين والاتكان الدهى والعحديةة شنار يدر 
نا م القرون الوسطى كمدافعين عن الأضالة الإسلاميةة وتارةً أخرى 
يبدو مناصراً للتغيير والتقدم. بالنسبة إلى زكرياء يعاني عمل حنفي نقصاً في 
العمق والصرامة النقدية. 


[فردءم محمود أمين العالمء (مشروع حسن حنفي الحضاري»' في: محمود أمين العالمء مواقف نقدية من 
التراث (القاهرة : دار قضايا فكرية» /1١؟‏ بيروت: دار الفارابي» لض ص .15-١96‏ 
(05) فؤاد زكرياء الحقيقة والخيال فى الحركة الإسلامية المعاصرة (القاهرة: دار سينا للنشرء 2))١98/8‏ 


وقد ترجمه إبراهيم أبو ربيع إلى اللغة الإنكليزية مع مقدمة وفهرس بالمراجع» انظر : ,“61-باطك .11 سنطهءط1 
.(2005 رووع11 مانلا :02ل طم طآ) أن «تتعندملر[ 1كةنتته 1ك[ بوبه 1م ص 11من) 11 :1 بواتامع 1 ننه ارلا 


لا 


خامسا: لاهوت تحرّر عربي مسبحي : نعيم عتيق 
ومتري راهب في فلسطين ‏ إسرائيل 


يأني لاهوت تحرّر مختلف من فلسطين عبر أعمال رجال دين مسيحيين 
عرب. وهو يهدف إلى وصل الإنجيل المسيحي بالخبرات الحية للشعوب 
الموجودة هناك» سواء في الأراضي المحتلة أر داخزا إسرائيل. وقد أتى هذا 
اللاهوت نتيجة الحاجة إلى مصالحة الإيمان بإله عدالة وسلام وحبّ مع واقع 
الاحتلال القاسى والسلب والتمييز. ويحاول إعادة قراءة النصوص الدّينية بعد 
كواكواض وادب؟ الغرفات. السهير »امه كاعها :والسيهية ار 1 كنا 
على أغمال تعيع .ستيفان عفيق :ومترئ يرافت”**: الأول بزاعي كاتدرائية مار 
جرجس في القدس». خريج معهد سان فرانسيسكو للاهوت هونعدقاءصمة2 مة5) 
(/1233تء5 16010121 ؛ والثانى هو راعى الكنيسة الإنجيلية اللوثرية فى 
بذك الحره ندا لتعليه :فى جا فارور ف الب ا 


يرى كل من اللاهوتيين الحاجة إلى تحرير إيمانهما وتجذيره في واقعهما 
الملموس - أي السماح لكلمة الله بأن تتكلم مع الناس في أحوالهم المعيشة - 
لأنهما يؤمنان بأهمية مواجهة التحديات التي يفرضها وضعهما على رسالة الدّين 
المسيحي. ويريان أن من الضروري العمل من أجل تحرير الدذين الذي يستطيع 
أن يعطي إيمانهما معنى في ظل وضعهما الخاص المختلف عن الوضع الغربي 
الذي يتأئّر جدأ بوجود دولة إسرائيل. ويلتزم هذان الرجلان بشدّة حل النزاع من 


20 اقتبست من أعمال عتيق : نزو 172010 1011/آادعاوظ ل :عع ةاكلال بر[0) ننه ععتاكللل رعاععاك مدكتاذ مطنه لح 
.(1989 ,80013 عتط01 عل ىه لا بجع ل[) ورم1امءكء ط1رآ 01 
وقد اقتبست من أعمال متري راهب : :1/11 ,كل[وصةعصصنال!) ممناع ةسل ممنسةادءاوط ه متك 1 :معطم تانلط 
:1 1]/! ,0115« ةعصصنا/ط!) عاطياه17 زه 11:5 11 ووم زه 510715 «لععء51ء8 :81117 320 ,(1995 رووع؟ دوع 101 
.(2004 رووع] ووع :1011 
بالإضافة إلى الكتاب الأخير لعتيق. انظر : «ضرنه© «مناعفسر[م «منسناعءاوط ل لمعا سمكناد مسنملح 
.(2009 ,وكا ه80 5خ 01 عاتده لا بجع ا1) ببمقله 111 11مع 11 
وهنا لا نستطيع إلا أن نذكر الأعمال الكهنوتية البارزة لسيادة المطران الياس شكور وشهادته في : كدناظ 
,(2003 ,.0ء دم :1984 ,80013 معدومطن) :111 ,ك10طةظآ1 ه01 ) 87015 81000 ,1132310 102010 320 تامع فكت 
0 أاعه 11[ اتمتستادءله ع إه نزاماى 17 :0710آ 176 10 ع86101 17 ,تعكمعل .8 :1121 2320 تنامعقطن) مقنتاظ عه 
طة5) 5ع1اء5 115610115/ 220 356 عغطا 1ه دوع لاط ووعا ولإممكا ممصعط ,متنهال معع1 0ننه ععوءط مل كءارآ 
.(1603,1990 320 ناعم 3]ط :معواع مم1 
وقد رُشْح المطران شكور مرّتين لجائزة نوبل للسلام. 
) أشكر زميل هاري هاغوبيان للفت انتباهي إلى أعمالهما . 


تلا 





دون عنف. ويؤمنان كلاهما بضرورة الأخذ بحل الدولتين لفض النراع» ويقرّان 
بمركزية المحرقة اليهودية في إقامة دولة يهودية ونظرة اليهود إلى العالم. مع 
ذلك» يظتان أن الدّين المسيحي ما بعد [المحرقة في] أوشفيتز يجب ألا يغض 
النظر عن آلام الفلسطينيين. وبالتسبة إليهماء لا يمكن تحقيق السلام من دون 
الإقرار بالظلم الذي يتعرّض له الشعب الفلسطيني. 

ومن المثير للاهتمام أن عتيق وراهب يستهلان كتابيهما العدالة وفقط 
العدالة : لاهوت تحرّري فلسطيني وأنا فلسطيني مسيحي من خلال عرض الهوية 
المعقّدة كعرب وفلسطينيين ومسيحيين من مذاهب مختلفة. بالإضافة إلى ذلك 
لهما علاقات مختلفة مع إسرائيل؛ فعتيق مواطن إسرائيلي يقيم في القدسء. 
وراهب فلسطيني مقيم في بيت لحمء أي مواطن في الأراضي المحتلة”"2. 


يرى الكاتبان بوضوح ضرورة إعلام القرّاء بشأن واقع المسيحيين في 
الأرض المقدّسة» وهو غير معروف جيداًء وخصوصاً في الغرب» حيث يساوي 
الناس العرب بالمسلمين تلقائياً» ولا يعون أن الكنائس القديمة والمجتمعات 
اليساحية الاولى كانت فى الشرق الأوسط. ومع الوقت. أصبحت هذه 
المجتمعات أقليات بعد قيام الإسلام وتأسيس عذة دول إسلامية في المنطقة» 
والصعوبات الاجتماعية والاقتصادية التي واجهها المجتمع نتيجة الاحتلال 
الإسرائيلي للضفة الغربية. ويشرح راهب بإيجاز الواقع الحاضر والتحديات التي 
تواجهها هذه الأقليات فى فلسطين - إسرائيل» ويصف آثارها فى إنشاء لاهوت 
وسياسة تحرّريين في 0 ويبدأ عتيق بلمحة عامة عن النزاع الفلسطيني - 
الإسرائيلي» ويُظهر كيف أن هذا النزاع يستمر في تهديد المجتمعات المسيحية. 
بالنسبة إليه» إن التحدّي أمام اللاهوت التحرّري هو تحول ظروف التهميش هذه 
إلى شهادة ديناميكية للإيمان”'©. وفي الوقت نفسهء يحافظ الرّجلان على 
تمسكهما بنظرتهما المسيحية وبتضامنهما مع المواطنين المسلمين» وعلى 


(00) انظر ما كتبه عتيق» في : ل 19 صرظ مطن/لا-و5ءم (إأمع2عا5 01 عستع اله ط5 عط1» ,عاععاكى صه ناد سنداح 
نرج 171010 711071 الوط ل :عع 11كلال :011 0تته ععتاكيرل رعاععاك :صا «رللدء151 عه ,رطمتك 2ه ,مقتستاوع 21 2 ,سممتأممطكت 
ه 7ك 1 راعطه18 :ما «يسممتسنتاوع 1ه ممتامتتطن) 2 كه تإاتامعل1 3/ل» ,ماعطه كا خ1تانالا مه ,7-17 .مم ,ممتقتهء815آ 0 

.3-4 .مم ,نهاك طن 71101 1اوءاوط 

(5) انظر: .15-5 .مم .1010 بطاعطه 18 نما «رنجات مم84 2 عماعءظ8 م0» ,معطم 1 1 

(59) اقرأوا ما كتبه عتيق في : لهء1ه)ؤ5ئة]-لدعناناهط عطآ' :علقا5 جه] مصععة صخ نعادعاخ سقكنا5 سسندلح 
#ط/ 7 07511471 #10711تاععلوظ 4 «راعة:15 طز سمتأاققتطن) 220 مقتصتاوعل[ج2 عماع8» امه «لصناممععاعدظ 


18-3 .70 ,411011 11111م0ع12 


04ل 





حتيماغ ل كيه شنا كلوولة الإمر اما ا يضف كر ميا عن كيل اليقاء 
وفياً لدعوة المسّيحية له إلى أن يحب عدوه وسط واقع يسوده القمع والعنف 
واللاعدالة. 

وإن دعوة الكنيسة كمؤسسة دينية للوقوف مع الفقير والضعيف ضد 
الظلم والقمعء وللحد من تضامنها مع الغني والقوي. هي قاسم مشترك 
لأديان التحرير كلّهاء سواء في أمريكا الشمالية (لدى الأمريكيين الأفارقة 
متا أن ف أمديكا اللاتيية أو قن عمونية أفريق "دولا عب اف هده 
اللاقوة إلى الأهوس بده رديت بفعارفة المؤسياف الكش التلييية 
لاسيما الكنائس الأقدم والأعرق» ولا تود ربما تسييس رسالة الإنجيل. وما 
يميز المشكلة الفلسطينية من مشاكل قارّات أخرى هو أنّها تنوء تحت حمل 
دولة توراتية تبرّر نفسها على أساس النّص التوراتي. وتضع النص المقدس 
ورسالته ومُلهمه في ضوء مميز. ويعبّر راهب عن هذه المعضلة بالطريقة 
التالية : 


يشوع وداود» المألوفان بالنسبة إلى كثيراً» أصبحا فجأة مسيسين .» وبطريقة 
ذلك. أصبحا قريبّين لمناحيم بيغن وإسحاق شامير. لم تعد انتصاراتهما 
وفتوحاتهما في سبيل القيم الروحية بل من أجل الأرض - أرضي أنا بالأخص. 

ظهر إنجيلي الآن مظهراً لم أره من قبل. وأصبح الإنجيل المقدّس الذي 
أملكه حتّى الآن باعتباره كتب «لأجلنا». فجأةً «ضذنا». لم يعد رسالة مواساة ولا 
تشجيع بالنسبة إلى بل كلمة مخيفة. ولم يعد خلاصي وخلاص العالم مسألة 
الإنجيل المقدّس بعد الآن. لكن أصبحت المسألة هى أرضى الأرض التى وعد 
بها الله إسرائيل والتي خسرت فيها حقّي في العيش إلا باعتباري «غريباً». والله 
الذي عرفته منذ طفولتي على أنّه محبّة أصبح فجأة إلها صادر الأرض وشْن 
«الحرب المقدّسة)» ودمّر شعوباً بأكملها. وبدأت أشك فى هذا الإله. . .. 


(10) اعتبر كل من عتيق وراهب أن وثيقة الكايروس الى نُشرت في أيلول/ سبتمبر ١985‏ ١محاولة‏ من 
المسيحيين المعنيين في جنوب أفريقيا لعكس حالة الوفاة في بلادهم». واجتمع لاهوتيو جنوب أفريقيا ورؤساء 
الكنائس للبحث في إجراءات لتجتّب التفرقة العنصرية وحالة الطوارئ. وأصرّوا على أهمية فهم علل امجتمع 
الذي فيه يُدعى المسبيحيون ليشهدوا لإبمانهم. انظر ما كتبه لاهوتيو الكايروس في : 272 ,قصةاعهامعط1 ومعنمك1 
لعأ تك أالامى 111 كأكن) آم ةاتاوظ 11 ننه تنمت أمعتعوم1مء171 4 رأ تسن 172 ما ععنء|أهن) :120111 دم تتمكلا 
.(212/,1986م 002 115128 طناظ كص صط لع .8 11/111122 :111 ,105م 182 لمهم ) لإطاعنمي عل .1717 ماحل نإ :1ه تتع101 


لكلا 


وأصبحت رويداً رويداً «غاضباً من الله وإن لم يكن الأمر بالتجديف فعلى الأقل 


0 


ولكن متي يرل الت قتوع د نقية با بل 


قبل بناء الدولة اعتُبر العهد القديم جزءاً أساسياً من الإنجيل المقدس مشيراً 
وشاهداً ليسوع المسيح. أمَا منذ بناء الدولة» قرأ بعض المفسرين اليهود 
والمسيحيين العهد القديم وفسروه بشكل واسع على أنه نض صهيوني حتى أصبح 
بغيضا للمسيحيين الفلسطينيين. نتيجة لذلك». أصبح العهد القديم عموما لا 
يُستخدم بين الإكليريكيين والعلمانيين» ولم تستطع الكنيسة تقبّل التباساته وأسئلته 
ومفارقاته. خصوصاً من خلال ربطه مباشرةً بأحداث القرن العشرين فى 
فلسطين . . . وتركّز السؤال الأهمَّ على طبيعة الله وشخصيته. ما طبيعة الله حقّاً؟ 
ما هي علاقة الله مع دولة إسرائيل الجديدة؟ هل الله متحيز فقط لليهود؟ هل هو 
إله العدالة والسلام؟ . . . والإجابة تكمن إلى حدّ كبير في ممارسة اللاهوت'"". 


وبحسب عتيق» تتطلب (ممارسة اللاهوت» استرداد (28تتصنهاءه2) الإنجيل 
بروح من المحبة والسلام. وتتطلب تجريد النص المقدس من الأسطورة الصهيونية 
عدر تفسبيزاك تسمح بسماع رسالته التصالحية والتحرّرية. وفي داخل التقليد 
اليهودي» يقرَ بمقاربات ثلاثة للكتب المقدسة : مقاربة وطنية قائمة حصريا على 
علاقة إثنية بالله» ومقاربة ذات توجيه توراتي تركز على الجانب القانوني للدين» 
ومقاربة نبوية تركز على البعد الأخلاقي العالمي لليهودية. وبالنسبة إليه» إن إنشاء 
دولة إسرائيل قوّى الشعب اليهودي مادياً ولكئه أفقره روحياً» إذ ضيّق نطاقه عبر 
تحويله إلى نطاقٍ إثني وتدمير نزاهته الأخلاقية. ومن بين المثقّفين اليهود الذين 
يفكرون في إشكالية «التمكين مقابل الأخلاق»: نذكر مارك إليس الذي تحاور مع 
فقق عذة مدراك::ويعزد كل هو ال لين الع عمل لحك 0 امف البدى على 


١1ت‏ انظر 1 .2 ,0715110471 1نم 1ةادء[وط ه تك 1 ,اعطمج]1 
وفي نباية هذا المقطعء يقتبس من كلام مارتن لوثر من مقدّمته في الطبعة الأولى لدار نشر فيتينبيرغ 
لكتاباته عام .6١9‏ انظر: .(006501)) 154 .م ,.ل1ط1 رطعطقعر 
0,20 انظر : 17-9 .جم ,مهلم 1ط[ زه نروه1701 تتاو 1ه ل :عع11كلال نط0 أمتته عع تاكيال بعاععاهط 


(5) انظر : ,1987 ,ريكامه8 عزط01 عاده لا بوع11) متم طاط [و برومامء:17 «أعتسه[ ه لبوسم1 ,كتلاظا عنملا 
-145 .مم «رلؤ] تمناستصطه© طامترع1 عط مطه دعاعمنا5 ممتادمءطترآ» :6 .مقطء ,(2004 .0ه 3:4 لمة ,1989 .لع 254 مه 
.202 


وللحصول على أعمال إيليس فى أعمال عتيق» انظر : » 47# 1 ,عطق8 لصة ,69-71 .مم ,.1610 بعاءعاى 
.85-14 .جزم ,نهاك طن 1011 1ادوءاوط 
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الضرر الأخلاقي الذي سبّبه التمكين لليهود مع قيام دولة إسرائيل. وبالنسبة إليه؛ 
لا يحصل التحرير اليهودي الحقيقي إلا عبر المواصلة الجدية للعدالة والسلام» 
لاسيما مع الفلسطينيين الذين غدوا ضحية هذا التمكين. ويضيف أن التحرير 
الحقيقي يجب أن يحافظ على ذكرى الاستعباد والقمع» خوفاً من أن يؤدّي إلى 
النسيان» وبالتالي إلى تجديد القمع لكن هذه المرّة على يد الضحايا السابقين. 
ولكن إدامة الشعور بالضحية (000طناه:,) قد تؤدّي أيضا إلى موقف غير 
صالح. ويكون التحذي في إيجاد توازن بين التذكر والنسيان. 


ويعتقد راهب أيضاً أنه يجب إعادة طرح بعض المفاهيم الإنجيلية 
الأساسية» مثل الاختيار وأرض الميعاد والهجرة الجماعية (6504105). ويقول إن 
الانتتخاب يجب أن يُفهم على أنه إفصاح عن الإيمان والوعدء ودعوة إلى 
الخدمة بلا سن أن يكون! اذعات | ينين أ امدبزلوهيا: ويتقفي اف الريغد 
بالأرض وعد قطعه الله كدعوة إلى الخضوع لإرادته وعدالته. ويجب فهم 
الهجرة الجماعية أيضاً على أنها وعد كوني بالتحرّر من القمع وبحياة صالحة 
وليست ترخيصاً حصرياً أعطي للشعب اليهودي ليملك الأرض والممتلكات. 

ويعتقد كل من عتيق وراهب أن الوضع الأقلوي للمجتمعات المسيحية 
العربية وفْر على الكنائس تجارب السلطة» على عكس المجتمعات اليهودية 
والمسلمة.» وعلى عكس الكنائس الغربية. ويقول عتيق: «على عكس اليهودية 
والإسلام» توجد المسيحية في إسرائيل ‏ فلسطين كأقلية. ويعيش المسيحيون 
حياتهم في إطار ما قبل القسطنطينية. وقد عانوا الاضطهاد بإيمان على مر 
العصورء وحافظوا على هذا الإيمان بصلابة ضد العداءات الكثيرة. وحتّى 
اليوم؛ حين يعيش عدد كبير من المسلمين واليهود بروح من النصر والتفوّق» 
تعيش الكنيسة في ظلّ الصليب»*'2. ويكتب راهب: «أجبر المسيحيون العرب 
أجياناً على الوعي بأن المتدينين الغربيين أمثالهم يؤمنون بمسيحية غريبة عليهم. 
وقد رُبط الوجود المسيحي العربي منذ القدم بقوّة بإشارة الصليب. بالنسبة 
إليهم؛ كان الصليب دلالة على واقع الكنيسة المعذبة بدلاً من أن يكون إرث 
الكنيسة المتفوقة. وعلى صعيد اخرء ربطت الكنائس الغربية الصليب بالقوة 
والمصالح الأساسية والتوسيع)”9". 


(55)انظر: .م ,.10ط] عاععام 
(56) انظر: .م ,.10ط1 راعطقع 
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ما هو الصليب هذا الذي يدافع عنه اللاهوتيون الفلسطينيون؟ من المؤكّد أنه 
ليس صليب الضحية العاجزة أو التأديب المروّع. هو في الواقع لاهوت يدعو إلى 
تحمّل المعاناة على أمل الفداء بسلام» ومقاومة الظلم» والعمل من أجل 
المعنالعة وفك اهنب فت نقفة الأعداء قن «النياق الاسواملى به ال لطي : 
«ليحت المرء عدوّه لا يعني أن يغطي نزاعه بع و تقال فون ملق 0 
يتحمّل الضغط الناتج من هذا النزاع من دون الاستسلام للكراهية. على الإنسان 
أن يحبّ الناس وليس الأعمال غير العادلة التي يقترفونها. وتعني محبّة العدو 
بالتالى أن على الإنسان الإقرار بحبّ عدوّه كمخلوق من مخلوقات الله له الحق 
فى لقي :و الديتاسفة :وا ممح ها لذ الس قن قراف امال بق عاد تعلو 
الرّغم من النزاع”'"©. ويتلون طدق فك تحديات. عله المعاناةة 


تطلب مني قبول غير المقبول كل هذه السنوات: دولة يهودية في جزء من 
«فلسطيننا». ولم تكن صراعاتي مع الكره والغضب والإذلال سهلة وأنا طفلٌ أتذكر 
الإبعاد القاسي لعائلتي عن مدينة بيسانء ومن ثم وأنا رجل الإيمان ورجل دين. 
لكن كان يجب عليّ أن أتحدّى هذه المشاعر باستمرار بطلبات من الحبّ 
والمسامحة. وفي الوقت عينه أدركت من دون شكَ أن الظلم إثم وعمل شريرء وأنه 
غضب تجاه الله» وأن من واجبي أن أصرخ ضذه. وقد قضيت الكثير من السنين 
لأتقبّل إنشاء دولة إسرائيل وحاجتها إلى الوجود على الرّغم من أن هذا الأمر ليس 
من حقها. والآن أشعر بأننى أريدها أن تبقى لأتنى أؤمن بأن زوال إسرائيل قد يعنى 
ظلماً أضخم للملايين من الناس الأبرياء الذين لا يعرفون وطناً غير إسرائيل. ٠.‏ - 

بمعنى آخر يجب أن يكون أي حل يشمل إسرائيل عرضاً أقبله لشعبي» 
للفلسطينيين. ويجب أن يُقاس كل اقتراح بعناية لكي يقبله الطرفان باعتباره جيدا 
وعادلاً لهماء وإلا لن يحصل الاقتراح على المصداقية”""2. 

إن هذه التحديات كلها متعبة في الواقع» وإن تجربة مواجهة الكره 
والغفنه والذل والمعاناة :يشكل من أشكال مختلنة للتفوق هئ عمل إنساتئ 
فتعية ولس" لذ درج ون الأديات" امرك سو ذا هين هذه عورا اميا سين 
يعود إلى دولة قوية في الحاضر مثل إسرائيل» أو إلى دولة قوية في الماضي 


050 المصدر نفسه » ص *06. 


0 .164 .م ,.10ط1 باععام 


ليا 


مثل الإمبراطورية الإسلامية .إلا أن ردود الفعل التَفوّقية هذه تجاه الألم تعوق 
الاستكشاف العميق والبئاء لرد الفعل الأخلاقي الذي يدعو إلى تعميق أخلاقى 
فق الصية عو العذالةوالساام. فالتسوديات الحى نواجة المحفعات العريية 
المسلمة في المنطقة هائلة» ومستويات الغضب والذل عالية. ومع ذلك» قد 
يتمكن اهوت تحور إسلامي نبوي أن يتخطى أوجه القصور في النتعانق 
الإسلامي الذي يتبعه حنفي». ويساهم في دعم الحياة في ثقافات ال 03 


وفي هذه المجتمعات المسيحية والمسلمة العربية» ثمة نوع من التمرّد على 
الظلع السياسي:والاقتصادي المعبّر عئة بالثعبئة الدينية مثلا. وفي كل من 
المجتمعين» ثمة بحث عن وسائل تمكين في وجه القمع والعجز ‏ من هنا أهمية 
مفهوم التمكين والتمعْن النقدي فيه. وقد يكون وضع الأقلية الذي يعزرّز حساسية 
المسيحيين تجاه الدعوة النبوية لإيمانهم» لاسيما حين يحاولون مقاومة اليأس 
والهجرة» نعمةً مستترة» علماً بأن حتى فى مجموعة الأقلية هذه؛ قد يكون 
الصوت النبوي بذاته صوت أقلية. وقد يكون اللاهوت النبوي هذا «فكراً مختلفاً» 
لاستعمال صياغة ابتدعها المفكر المغربي عبد الكبير الخطيبي الذي سأتحدّث عن 
عمله في الفصل التالي. قد يحمي هذا «الفكر المختلف» المتأتي من الهوامش. من 
التجربة القاتلة الناجمة عن اكتفاء ذاتى شامل وأحادي. ولكن ما هي احتمالات أن 
يُسمع هذا الصوت النبوي في هذا الإطار التنازعي؟ وما هي احتمالات أن تُسمع 
الأصوات المسلمة واليهودية (واليهودية العربية) التحررية النبوية فى المنطقة؟ 

وتأسفت ليلى أحمد على غياب الأبعاد الأخلاقية والروحية فى تعبئة 


الإسلام» داعية إلى حل المسائل الوطنية والنسائية الإسلامية. وفي تعليقها على 
السيرة الذاتية للسيدة زينب الغزالى المسلمة» كتبت: 


إن رواية الغزالي» كشهادة لثورة دينية» لافتة بعدد من الطرق. أوَلاً تجدر 


(14) يمكننا إيجاد كتابات كثيرة حول هذه الثيولوجيا للتحرّر الإسلامي في جنوب أفريقيا في العمل 
الأدبي لفريد إسحاق في [0 عناقاعء وركزء 7711ه 15١1‏ انك :كله تلاط 10ته ,ا(مقلاه تع طأك ,تته* 017 تعأعووظ 131510 
0 171 2 320 ,(1996 ,0متأدعتاطنا 01104 اعم 0 :0:1010)) «بمةدكء مم0 7151قمع 4 501100711 كلامتوةاء 11117 

.(1999 ,0هتأدعتآطناظ 110 متعم 0 :0:<21010)) بيهله 10 7160710[ 11 ا طتوظ كنتمتوتاع ل ه ج1101 ::أا دللا 

وتضدر الآن منشورات مهمّة حول الموضوع في الولايات المتحدة. مثل : عمعدهوم/2 رتل5 لمن 

81 نامطكة 112160 220 ,(2003 ,دمتادء :اطنط 0110 تتتعم 0 :1010 :0)) بتكام اط ننه ,0ت 0 ,عع ةاكلال 01 15خ[ كنتلا 
بصمعاط نذألا ,0مأوه80) عناعهآ دآ 20ة تعطهنت تمتتطدهل نإ لعاتلء ,ه11 مز ععهك 101 زه ععماط 77 ,1301 
.(2002 


الا 





ملاحظة أن الالتزام الروحي للإسلام يبدو غائباً. ويظهر الإسلام على أنه طريق 
للقوّة والعظمة ولمجتمع منظم بدقة لكن ليس كطريق روحي. وبشكل مماثل 
بدت ميزات الوعي الذاتي وميزات حذة الإدراك الأخلاقي» التي يتوقع المرء 
وجودها في الأشخاص الذين يملكون مهمّة دينية» غائبة أيضاً. . 


وثانياً. إن رواية الغزالي لافتة بوضوح ربطها الحاجة إلى استرجاع ادم 
بالحاجة إلى امشرعع الأمّة المعانية من إذلال الإمبريالية. وهي لافتة أيضاً 
بوضوح وعظها بأن الإسلام هو طريق للقوّة والعظمة؛ فالدعوة إلى الإسلام 
ليست من أجل دعوة النفوس إلى الله أو للسعى وراء حقيقة أساسية بل 
لانكزطاء القزه وشظلب:««ذقة الححكم مالفال لجع » لأنة الاسلاو50, 

وفي اللاهوت النقدي, الذي راجعثه في هذا الفصل» أشرت إلى البحث 
عن كنس رات بسيو 4 المسيعى إلى اد وقد ومن الك يدانه ابي الف القراة 
الكريم أو في الإنجيل المقدذس» من دون التشكيك في طابعهما الذيني: ويرى 
الفقهاء المسلمون النقديون ضرورة وضع القرآن في سياقه التاريخي» ورفض 
قراءاته المطلقة وغير الزمنية» فيما يرى علماء الدين المسيحيون الحاجة إلى 
تفضيل قراءة تاريخية للإنجيل على قراءاته الصهيونية» مسيحية كانت أو يهودية. 
بالإضافة إلى ذلك» يشدد علماء الدّين فى المجتمعات العربية المسيحية 
لسعاي أنيرة [مخان تاقيم فى سيا ني الموية»: أن بإوهاله في 
التغيّرات الضرورية التي تسمح لهم بمحاكاة الشعب في واقعه الحاضر 
والمحلّي. في كلّ من الحالتين» على علم الدّين أن يصبح ملازماً أكثر وحياً 
واستجابة» كاسراً التوطيد المزعوم للتقاليد الذّينية» بالإضافة إلى اعتماد طرائق 
تفكير جديدة لا تستطيع أن تؤثر في الثقافة بشكل عام. 


سادساً: في نقد الإسلام التقليدي: 
تحليل طلال أسد للنقد العام من قبل العلماء في العربية السعودية 


عالجث في ما سبق من هذا الفصل المحاولات الهادفة إلى انفتاح الفكر 
الإسلامي - أي علم الكلام والتفسير والتقليد التبوي والفقه - على أفق جديد 
من التفسيرء وذلك من خلال إخضاع النصوص التي أنتجتها هذه المحاولات 
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لديا 





على مرّ الزمن لنقدٍ تاريخي. ومن خلال إظهار السياق البشري في تشكيل 
النصوص وتحؤلاتهاء. دعا هذا النص إلى بلورة تفسيرات جديدة تستجيب 
لحاجات اليوم الحاضر وقيمه. ورأينا أيضاً محاولة دفع الدّين إلى النضال ضد 
الظلم السياسي والاقتصادي عبر تحويل الإسلام إلى دين ثوري. وقد واجهت 
هذه المحاولات كلها تحديات وعوائق وضعتها المواقعٌ المتحافظةة» ومقاومنة 
تغيير العادات الفكرية» والاهتمامٌُ بتأكيد الهوية والدفاع عنهاء بالإضافة إلى 
القمع الذي تمارسه الدولة» والمقاومة البطريركية» والترهيب» إن لم يكن 
التكفينء من انب إنتلاشية مجاهدين . غين أن التقد مارسه أيفيا رجال دين 
تقليديون ينأون بأنفسهم عن طموحات متمرّدة لدى جماعات إسلامية مجاهدة. 
ويحلل الأنثروبولوجي البريطاني المقيم في الولايات المتحدة طلال أسد مثلا 
ساطعاً لهذا النوع من التقدء لاسيما رسالة مفتوحة كتبها ووقعها مئات من 
العلماء السعوديين خاطبوا فيها ملك السعودية بوصفه «خادم الحرمين الشريفين 
(مكة والمدينة)» أنعم الله عليه». وبالتالي بوصفه قائد المجتمع النوني 
السعودي. وقد نُشرت الرسالة في أيار/ مايو 21494١‏ في أعقاب حرب الخليج 
التي أدّت إلى مرابطة القوات الأمريكية على الأرض السعودية. وجاءت الرسالة 
على شكل منشور وُرْعَ في المملكة لكنّه لم يُعلن في وسائل الإعلام السعودية 
الخاصة منها والرسمية. وقد جاء فى المنشور المطالب التالية» كما اقتبسها أسد 
وترجمها: «إنشاء جمعية الكفاوية القمل فى الشؤون المحلية والخارجية. . 

باستقلالية تامّة... توزيع عادل لكيام لجس ضمان حقوق الأفراد 
والمجتمع» ورفع جميع القيود عن رغبات الناس وحقوقهم» بما فيها الكرامة 
الإنسانية... وفقاً للقواعد الأخلاقية الشرعية والمعترف بها. . . بالإضافة إلى 
مراجعة كاملة ووافية لجميع المنظمات السياسية والإدارية والاقتصادية في 
المرلكة )همان عدلها تزفقا للشزيقة اولك فيك" شد بان بعد ع1 
كن فقنو رسنال رلك :إلى «المنلاف: إوسرالة خرف ولونةا مدان رقو يها 
بوصفه «الملك» أي بوصفه قائداً سياسياً)ء ووقّعها هذه المرّة عددٌ من 


السعوديين المتعلمين فى الغرب» مطالبين بإصلاحات تحديثية. 


12121 بمكننا إيجاد الاقتباس والترجمة في : عطاصا سؤاعناتن كبام كع ناع8 8ه كانسنآ عط1» ,لدكة‎ )0١( 

0710 71أأصركء :1ط :1منعةاءغ1 زه دءنعملهءمء0 ,4520 12121 :12 «,امعسبوعك عناطباظ عتصحطة |5[ دده 5ع 1أهلظ تأمدظ 13110016 
(1993 رووع81 لإأاوء كلتلا حمكامه1آ] خصمطه1 :0آ1/! ,عام ممطتالهظ) ««به[ك[ ننه «راتهةاكة 017 11 “ءضلوط /[0 0115 5م12 
2223-4 .مم 


50 





تدل مطالب العلماء بوضوح على الفشل الخطر في عمل الملك ورئيس 
جمعية المؤمنين فى مسائل أساسية» ككرامة الإنسان والحقوق الفردية 
والاجتماعية والخروة الداخلية والخارجية» بما فيها الشؤون الاقتصادية 
والإدارية والسياسية. وأسند العلماء نقدهم إلى مفهوم «النصيحة» الأساسي 7 
علم الدّين الإسلامي : الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر» أي «النصيحة» التي 
ل ا ل ل هى أحسن» من 
دون امشتعمال' العتتة وبطرق ملائمة تطمئنه إلى خسن القصد من وراء 
النصيحة. والانتقاد الأخلاقي هذا هو واجب المسلمين ‏ بمن فيهم الحكامء 
وكتصيوميا إذا كانوا غير عادلين - تجاه مجتمعهم. ويقوم هذا المبدأ على 
الأحاديف: الى قله عن النني (والأكفر شبوعا بجو الناس )هخ مف ين 
رأى متكي منكرا : لقره بيد . لإذاك سس للد ند تون ل شك ليه 
وذلك أضعف الانماقااء و!إن قمنا بعمل بلطف ودماثة يحلو العمل» وإن قمنا 
به بقوّة وعنف يصبح قبيحاً». وكقوع اتصبدة العلهاء ء على سابقة ملحوظة تمئلت 
في نقد علني وجّجهه إلى رأس الدولة فقيةٌ من فقهاء القرن الثالث عشر هو ابن 
تيمية» الذي رُجّ به في السجن بسبب تأنيبه الأمير علانية على عدم القيام 
بواجباته. ويندرج نقد العلماء العلني في خانة خطاب أصولي ذي مقتضيات 
خاصة به.ء بحسب قول أسد؛ فهو لا يقوم على استبداد بحتء. كما يظنّ 
البتعض» بل على تقديم حجّة مقّنعة مبنية على التحليل الموجّه تقليدياً وضمن 
حدود التماسك الاستطرادي. وعلى الرّغم من أن خطاب العلماء ملتزم التقليد 
فهو يتناول الوضع الحالي والمجال الاجتماعي الجديد الناتج من المؤسسات 
الحديثة (الإدارية والاقتصادية والأيديولوجية)» والطبقات الاجتماعية الحديثة 
(أي المواطنين المتعلّمين في الغرب). وبهذا المعنىء يعتقد أسد أن ذلك يشكل 
را شو تعدا 3 نولا من أن يكن تي قن مادا كناء قان قاننا. 


لم يأت الرد على هذه الرسالة من الملك بل من مجلس العلماء الكبارء 
الذين استنكروا طابعها العلنى. ويذكر أسد ححّتين قدّمهما العلماء المنتقدون 
دعماً لجعل نصيحتهم 0 الأولى حسجة أخلاقية متعلقة بالجانب العلني 
للمسألة» لاسيما خير الأمّة العام الذي ينبغي أن يعيه الشعب والحاكم كلاهما. 
والثانية حجّة تكتيكية تفيد بأن كل النصائ عالت أبنديثف إلى المدلك بنرا يآ 
تجاهلهاء» وبأن النقد قد تسنح له فرصة أكبر ليُسمع في منتدى عام. 


لا 


يرمي هدف أسد من التركيز على هذه الرسالة المفتوحة إلى دحض زعم 
فاش مؤداه أن ممارسة النقد العلني أمر غريب على الإسلام» وأن الدول 
الإسلامية لا تتقبّل مثل هذا النقد بسبب طابعها المطلق. ويمعن أسد النظر مليا 
فق..يزوز الققد العلقن "فى الدول"الحربية المطلقة :«الاسيما تقد كانط قن عمد 
لوراك الكبير ؛ قي القن نمق ارش مور ع كما طهر قات ال 
غير المنشورة إلى الملك. واعداً فيها بعدم مهاجمة الدّين علناً. ا الحدود 
الموضوعة من جانب السلطة السياسية أيضاً فى تمييز كانط بين الاستعمال 
الفردي والعام للعقلانية: في الحالة الأولى» العقلانية هي إعطاء أسبقية لطاعة 
القوانين والسلطات القائمة فى مجال الواجبات الرسمية والعملية. وفى الحالة 
الفاففع النشا د ري ميناركة نزاننا النقلية العامة د اليعاق الفكرى ١‏ سهد 
القرّاء والكتّاب. لو الأولى هى حدود را ا والحدود الثانية حدود 
اجتماعية مقتصرة على دائرة ضيقة 35 المثقفين. وكما يشير أسد. يرى البعض 
فى دعوة كانط إلى الطاعة القانونية والسياسية تبريراً لاستبداد الدولة» بينما 
ححل كرون :طعركيية كاقكا لدي العلديه تور لمتوابيت اسع ا 
للمجتمع العلماني والبرجوازي. وما يرغب أسد في لفت الانتباه إليه هو الفرق 
في أصول هذين النوعين من النقد العلني؛ المرتبطين بأصول مختلفة لتشكل 
الدؤلة«يدلاً من ازنباطهها يعبات قوع وائحدا (الجرع الانتلامي) فناسا بتاريم 
النوع الآخر (النوع الغربي). في حالة النقد الغربي» المسألة مسألة سلطة سياسية 
لدولة قوية (بروسيا في القرن الثامن عشر) كان الدّين فيها في تراجع» وكان 
لحت يعدن "تانيوه المغطل لالاستتران: والعاذة:الاجسناعيون» روفي الدول 
الإسلامية في فترة ما بعد الاستقلال» مثل العربية السعودية» للذدّين في سياق 
الحكومة الدلفة اليد العلياء فيصوغ تبعاً لذلك شكل النقد العلني. كما أن 
استذكار ممارسة النقد فى المؤسسات الإسلامية التقليدية يدحض تلك 
الخقعاءارع, الى سيفن لديم و العفلوف ه وناعالى الديف والتقد» مار ده 
بالفطرة. هناء يقير اليد إلى مواقف مثل موقف -00 جلال العظم. 

ويضيف أسد أن ذلك لا يعني أن نقد العلماء العلني ليس مقيّداً ومقيّداً؛ 
وهو يوافق هنا رأي كثيرين من السعوديين الذين يعتقدون ذلك. لكن القيود 
لا تعود إلى عدم قدرة المفكرين الذَّينيين على التفكر في التغيير أو إلى التناقض 
الأساسي بين الدّين والعقلانية» بل تعود إلى تعبير خاص لتقليدٍ خطابي في 
وقتٍ محدد من الزمن. بالنسبة إلى كثيرين» بمن فيهم السعوديون» يستتبع نقد 


ليلا 


العلماء نظاماً من القواعد الذينية الثابتة» بالإضافة إلى نظام أخلاقي قد لا يتقبّله 
الجميع بالمعنى الام إنه في الواقع ينترضن أن وكون الناين عفنا محال 
أخلاقي قائم مسبقاً بدلا هم أن يكونوا أفراد عالميين ومستقلين يعيشون في 
مجال التحرّر السياسي العقلاني والمحايد أخلاقياً. ويعترض أسد هنا على حياد 
الليبرالية السياسية الحديثة التي يراها مصقولة بالقيم المسيحية المعلمنة» ويذكر 
بالتصوّرات المختلفة للعقلانية التي سادت على مرّ التاريخ الفكري الغربي"١".‏ 
فضلاً عن ذلك. يضيف أن الأيديولوجيات العلمانية لم تكن معصومة من 
الاستبداد» معتيرا أن ما'هى حازم فى امسائل الاسنيداد والخرية ليس التبريز 
لتشريع السلطة» ولكن التصرّف المعتمد في هذا التبرير. بالنسبة إليه» ما يجعل 
النقد العلني الإسلامي يبدو مختلفاً جذرياً هو أنه قُيَم في خطاب غربي: «أخيراً 
من الضروري التشديد على أنْني غير معني بالحقيقة أو بالمعتقدات الذينية 
السعودية» ولكن بنوع العقلانية المقادية الطر و في النصيحة. ولقد حاولت أن 
أظهر أن التراث الإسلامي هو الموضع الذي تأتي منه العقلانية. وما من أمور 
أكثر للذكر حول العقلانية السياسية والأخلاقية داخل التقليد الليبرالى الحديث» 
باستثناء أن الليبرالية الحديثة تنشر القوى العظيمة» بما فيها القوة المروازة لبناء 
تاريخ عالمي تقدّمي لا يملكه أي تراث آخر. وهو اليوم الشرط الأساسي الذي 
يحدّد النقد الدّيني في الشرق الأوسط المعاصر)””". 


ينجح أسد في دحض مقولة عدم قدرة الإسلام الاستثنائية على السماح 
بالنقد العلني» ووضع مسارات النقد في تاريخ كل من الشرق الأوسط والغرب. 
لكن كما رأينا خلال هذا الفصل» لم توضع القيود على النقد الذَّيني فقط نتيجة 
الخطاب ذي التوجه الأوروبي المهيمن. بالإضافة إلى ذلك» نظرأ إلى تحليل 
الليبرالية الغربية على أساس تقليد ديني وثقافي محدّدء على المرء أن يقرّ بأن 
الدزلة المدةة والعلماية رثن حامق وانها من الضرية كف نا فونه السكرنة 
الدذّينية» لاسيما بموجب حرية المعتقد والتفكير والتعبير. وبالطبع» لا يستبعد 
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هذا التمييز وجود صوت ديني للنقد كأي صوت من الأصوات داخل دولة 
علمانية ليبرالية. في الواقع» د معازلة الدولة اعسات نوسيات دكي 
التقليدية من قبل الدول العربية المستقلة أت إلى خسارة الصوت النقدي 
التعارضي المهمء لاسيما في الدول التي للدّين فيها دور مهم. وقد كان هذا 
الاستقطاب جزءاً من سياسة الدولة الهادفة إلى قمع كل القوى التعارضية 
والمستقلّة في المجتمع المحلي. بالإضافة إلى ذلك» كما أشار البعض» قد 
يتخيل المرء تطور بعض الحركات الإسلامية إلى أحزاب سياسية مستلهمة من 
الدّين» مثل الحزب الديمقراطي المسيحي في ألمانيا. 


سابعاً: النقد الإسلامى والمشاكل الثقافية 


كان التحديث الدّيني من أهم مشاريع النهضة. وقد دعت الشخصيات 
البارزة في النهضة» مثل الطهطاوي والأفغاني وعبده» إلى تحديث تعليم العلماء 
ورجال الدّين المسلمين الذين تحمّلوا مسؤولية كبيرة في تراجع المجتمعات 
المسلمة. ورأى الأفغاني وعبده أن الإصلاح التحديثي كان طبيعياً أكثر بالنسبة 
إلى الإسلام مما هو بالنسبة إلى المسيحية بسبب ميول الإسلام إلى العقلانية» 
وبسبب غياب هيئة دينية عنه. ويجب القيام بتحليل نظرة هؤلاء النهضويين 
العرب للإصلاح الأوروبي ومقارنتها بنظرة المصلحين المسيحيين إلى هذا 
الإصلاح في أوروبا القرن السادس عشر. وقد اتخذ الدّين مكانة مركزية في 
حركة النهضة لعدّة أسباب. من جهة» كان معظم شخصيات النهضة رجال دين» 
لأن رجال الدّين؛ كما هو شأنهم في المجتمعات التقليدية» يستفيدون من 
التعليمء ويؤدّون بالتالي دور النخبة المثقّفة. ومن جهة أخرى. كانت 
المجتمعات العربية جنات دينية بشكل عام مثل معظم المجتمعات 
التقليدية» وبالتالي حكم الدين قطاعات مختلفة من الحياة الاجتماعية» من 
التعليم إلى القانون والأخلاق والعادات الاجتماعية. ويتطلب أي تغيير تحديثي 
تغييراً في الدّينء فحرص البارزون في النهضة على إدخال هذا التغيير. وقد 
روعيت هرات ومحاولاتهم بقارن فق قبل المؤسسات» الديشة:. لأمنيما 
تلك المعنية بالمسائل المتعلّقة بالنصوص المقدّسة والتقليد المكرّس. ومع ذلك» 
جرت في سياق القرن العشرين تعبئة الإسلام ليخدم كأيديولوجيا مدافعة عن 
الهوية كلما سُيّس لمواجهة التحديات الخارجية والداخلية» وبالتالى صعبت 
قا دوه وخر فح لقيية را نكا رن ْ 
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ينتمي أركون وأبو زيد إلى هذا الخط من مصلحي عصر النهضة» لكنهما 
يأتيان في الوقت الذي يبلغ حشد الإسلام وتسييسه ذروتهماء وفي الوقت الذي 
نحن بأمس الحاجة إلى عمل نقدي لنفخ حياة فكرية» لا بل روحية أيضاًء في 
الدّين» ولإعلان العلم الدّيني نظام تفكير يتطلب حرية الفكر وحرية التعبير» 
والتزاماً طويل الأمد لعمل حقيقي خالٍ من التغييرات الظرفية للأفكار الدّينية. 
إن التركر حكن الافنات في لقالا الدملات أي فى تسم القصوض ادي 
وتشريع اقوانين الذكنة أو سفكين لقا ده رولساةن هو مر يك نا لاعس انيد 
يفسح المجال أمام إعادة امتلاك نقدية وحيوية لهذه التقاليد في أيامنا هذه. 
ويكسر الاستبداد الصارم الذي فرض بعض الطرائق التاريخية لفرض الإسلام 
على أنها الطرائق الوحيدة الصحيحة والموضوعية لفهمه. وفى هذا الصددء إِنّ 
درس تاريخية الوحي هو من المسائل الأساسية في نقد العلم الديني المعاصر. 
ويزعم مؤيدوه أن الروح النقدية التي عمل بها علماء الدين الأوائل خاصة بهم. 
ولا يمكن دخول العامل البشري وتاريخية العم الديني الإسلامي إلا أن يحمل 
ثمار النقد على الساحة الثقافية الأوسع: أي أهمية مثابرة هذه الجهود على 
الوَغم .من الرّقض الطنيف' والتهميش: ومن المهم هتا تقدير مقابرة علماء الذين 
النقديين» بمن فيهم النساع» في وجه ردود الفعل هذه. 


في المقابل» يُظهر عدم تناسق عمل حنفي التحديات المحيطة بهذه الطريقة 
النقدية وبالطرائق التي تُرجع النقد إلى الأيديولوجيا والنصية والادّعاءات 
الانتقامية ‏ كما أشار مثلاً في تكهنه بأن العالم المتمحور حول الإسلام سيحل 
محل عالم متمحور حول الغرب. إن مشروعه لحشد المسلمين في كفاحهم من 
أجل العدالة الاقتصادية والسياسية مثير للاهتمام» لكن تنقصه الصرامة والعمق. 
وقد يؤدّي التفكير النقدي والجذري أكثر حول مسائل الإيمان والتمكين 
والتحرير إلى علم دين إسلامي تحرّري واعدٍ أكثر. ولكن هذا النقص في تعميق 
النقد لا يطاول الدّين الإسلامي فحسبء بل يطاول الدّين المسيحي والدّين 
اليهودي أيضاً. فهى كلها بحاجة إلى توجيه الأسئلة التالية: ماذا يعني السعي إلى 
السك ف اليد أهو لتحديد هوية الذات سياسياً واقتصادياً ين كرا 
فى دن :ا عضا لدع سد ار عل لجؤييية انه لملشتون رون ال 1 
الاسالافية العاريتف اولك البهروية الضالة ويكفات الوميناك والدول 
المسيحية؟ قد يعطي الارتباط بهكذا مؤسسات الناس المستضعفين نوعاً من 
القوّة» لكن ما هو ثمن هذه القوة؟ هل يستطيع فعلاً أن يحقّق التحرّر البشري 


اليا 


والنزاهة الأخلاقية والقوّة المعنوية» أم أنّه يؤدّي إلى إنشاء أشكالٍ جديدة من 
العبودية» مثل الطائفية والشوفينية» والأشكال الوطنية للعبودية التي تتم تسوية 
النزاهة الأخلاقية فيها إلى حدّ كبير؟ ونظراً إلى واقع الأقليات المسيحية في 
الوطن العري .وني إمراكيل 5 كلسسفطي بشكل خاصء تبدو علوم الدّين 
التحرّرية الفلسطينية المسيحية أكثر نجاحاً من الإسلامية في حشد الإيمان نحو 
القدرات الروحية للتحرير والعدالة» وتستحق محاولاتهم الدرس. 

فى النهاية» من خلال التذكير بوظيفة نقد المؤسسات الذّينية» يذكرنا أسد 
0 أحد الأصوات النقدية التى ظهرت نتيجة محاولة الدولة استقطاب 
المؤسسات الدّينية في عن لتقي سوب ما بعد الاستقلال. ومع ذلك لم تكن 
هذه الأنظمة القوى الوحيدة غير المتسامحة فى تلك الحقبة؛ فالمنظمات 
الأماكية" ماهد لها كانيك ‏ نهنا شر يدا ميمةة بوانت السك الاوك 
للنضال المرير بينها مجموعة العلمانيين» الذين وجدوا أنفسهم هدفاً للنظام 
وللاسلاميين فى الحياة العامة التى أصبحت مؤسلمة نتيجة للتنافس بين دولة 
أرادقة انث كرفي الدرينة "زا لسن لها اماس اشر مزه اقرط قا ومعازفة 
إسلامية متصاعدة عرضت الإسلام على أنه «ال» حل الوحيد لكل آفات 
المجتمعات العربية. ولكن العلمانيين بقوا: مهدّدين وضعفاء ومهمّشين» لكنهم 
ما زالوا على موقفهم. وهؤلاء هم من سأتطرّق إلى الحديث عنهم في الفصل 
الحق + 


0 


الفصل الاس 


النقد العلماني 


شكل .النقن العلنا دغر النهقيةة” مكونا- أسايا من الشه الثقاق 
الغريق» راع فى ملع القزق العشرين طرطا اساسا ماحل الفحديف: 
على الصعيد السياسى» يعنى ذلك فصل الدّين عن السياسة والدولة» وعلى 
الصيعية !الفكرق . سيل ذلك" اسية اد طويقة التفكير الدسة بطريفة شكس 
ملكا" اروف دك أحية هذه المسألة في أعقاب نكسة 1157. ويلوم بعض 
المفكرين» مثل صادق جلال العظمء طريقة التفكير الدّينية الماورائية 
الراسخة في فشل المسائل قبل الهزيمة وفي أثنائها وبعدها. ورأى البعض 
الآخر أنفسهم مجبرين على الدفاع عن العلمانية السياسية في وجه الإسلام 
السياسي القائم» الذي فسّره كثيرون على أنه رد فعل على هزيمة .١94577‏ في 
الواقع» تحوّل الخطاب العلماني في نهاية القرن العشرين إلى خطاب دفاعي 
في وجه الخطاب الأصولي المهيمن. وعلى الرّغم من ضغوط الأصوليين 
المتزايدة من جهة. ومن أخطاء الأنظمة العربية المسمّاة العلمانية من جهة 
أخرىء. بقي مؤيدو العلمانية في الثقافة والسياسة على موقفهم. وأحياناً على 
حساب حياتهم. 

إلى جانب ذلك يطاول نقدهم العلماني عدداً من المسائل» ويدافع عن 
مجموعة كاملة من المبادئ. ويهدف فهمهم العلماني لمسائل العالم إلى إبقاء 
الجدالات العامة على المستوى البشري» وإلى تفضيل التسامح والتبادل العقلاني 
في وجه الإرهاب الفكري والحرمان السياسي. كما أنهم يصرّون على إسناد 
حجج هذه الجدالات على المعطيات التاريخية لا على المعتقدات المتشبثة 
والتمنيات. ويدعون إلى التحليل النقدي للادّعاءات القائمة حول الهوية 


)١(‏ للحصول على عرض مفصّل حول الجحدال في تلك الفترة» انظر : «57ة7هليمء5 ,لععولا 59262 علنعهلح 
©1711 171101111 47051 ,تطهكنا0]] اتتعط[ك 220 ,(2002 ,وع[ه 80 5201 :0200 .آ) (1850-1939) :1707110 هل 11 تنه 
.(1962 رووعء]2 لإأأوةء كل لآ 01010 :2002مآ) 1798-1939 رعولا أمتءعطضاآ 

ولقراءة مقارنة بين تواريخ الحركة العلمانية» انظر : ««هاناعع5 علا إه ددرمنلههتره/ ,همك 12121" 
.(2003 رووع ]8 2171511 لآ 010أطهاك :خذرن) ,010 لطةا؟) :02711 10ل ,27:1 1ك[ ,1111511111 
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والحضارة في الخطاب العام. والتحذير من المزالق المتعلّقة بالنظرات الجوهرية 
وغير التاريخية للهوية الثقافية. ويلقون الضوء على فخ الدعوات السطحية 
لأسلمة العلوم الاجتماعية والمعرفة بشكل عام» وعلى أهمية إشكالية مفهوم 
«توطينها» (221105نمء018ه1). ويطرحونء. إلى جانب ذلك مشاكل كبرى حول 
القوة» ويتناولون نقاط الضعف فى الاستراتيجيات الفكرية التى تهدف إلى 
التوفيق بين الإسلام والحداثة» والنقاط الغامضة التي تكتنف تعريف الإسلام. 
وفي نهاية المطاف». يلقون الضوء على أهمية إبقاء الجدل العام على المستوى 
البشري بعيداً عن المفاهيم المطلقة»؛ وداعين إلى الديمقراطية على أنها إطار 
العمل البشري الوحيد للتبادل والتعايش السلميين وغير الاقصائيين. 


أولا: نقد الاحتكار الحصري للإسلام «الحقيقي) : 
فرج فودة 

يُعَدّ فرج فودة )١1947 - ١95405(‏ خبيراً اقتصادياً حائزاً شهادة ماجستير في 
وويخه نقذ الاذعاً إلى التعصّب الأعمى والنفاق والعنف. كما استنكر الطمع 
بالسلطة والهواجس الجنسيةء بسخرية وفكاهة غالباً» ولكن بحزم لا هوادة فيه 
دائماً. وبصفته عضواً مؤسساً لمنظمة حقوق الإنسان المصرية»؛ استنكر عدم 
تسامح الإسلاميين وتهجّمهم على الأقلية القبطية المسيحية. في العام 2199٠‏ 
تمّت إدانة مجموعة مقالاته التى كتبها تحت عنوان «نكون أو لا نكون). 
وجاءت الإدانة من مؤسسة الأبحاث الإسلامية فى جامعة الأزهر.ء وحظر تناقل 
تلك المقالات: واستسعف الكحيدة الأمنية البايهة للدولة فده لايسجوان ”7 
وفي معرض الكتاب الذي أقيم في القاهرة في شباط/ فبراير 2١497‏ وأمام 
لفيف من الحاضرين ضم خمسة عشر شخصاًء هاجم فودة المتحدّثين باسم 
الدّين على ادّعاءاتهم غير الموثوق بهاء وعلى علمهم المنقوص””". وفي كتابه 


(7) فرج فودة» نكون أو لا نكون (القاهرة: الهيئة المصرية العامّة للكتاب» .)١997‏ 
() للحصول على معلومات أكثر عن أعمال فودة وقضيتهء انظر : ,(1992) 701.2 رصتراى7معدع0 «ره ه10 
.23-4 .مم 
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الأخير الحقيقة الغائية؟؟ جمع حججه الأساسية ضد معارضيه» مشذداً منذ 
البداية على أن الكتاب يتناول موضوع المسلمين وليس الإسلام. في الواقع» 
شكل هذا الكتاب ردَاً على كتاب الفريضة الغائبة”” لعبد السلام فرج» الذي 
طالب بالعودة إلى الفقه المحافظ والحرفي الذي ساد في العصور الوسطى. 


في الحقيقة الغائبة» يتطرّق فودة إلى دعوة الإسلاميين إلى تطبيق قانون 
الشزيقة الديفة :إلى تأسيين الذولة الاسلاية باعفيارها علا لتدهون المسعممات 
الإسلامية بشكل عام والمجتمع المصري بشكل خاص. ويد .حض اذعاءاتهم. 
ويستنكر أساليب ترهيبهم وتشويههم. وبالنسبة إليه» ما يصفه الإسلاميون بمسائل 
العقيدة والإيمان يتمحور في الحقيقة حول مسائل السلطة ويقول إن ما ير مي إليه 
هؤلاء الناس هو السلطة السياسية وليس الجنة أو الخلاص الروحى. وبدلا من 
الإجابة عن اتهامات الخيانة باتهامات مناقضة» اقترح فودة عرض حجج منطقية 
وإثباتات قائمة على معطيات تجريبية وتاريخية» فتتمّ بالتالي مناقشة هذه المسائل 
بحرية وعقلانية وشفافية ويدعو قرّاءه إلى النظر فى النقاط التالية : وجهات نظر 
الإسلاميين ووجهات نظر غير الإسلاميين (من دون معاداة الإسلام). يقول 
الإسلاميون إن مصر أصبحت متها :وتنا جاهلياً أو بعبارة حديثة» أصبحت 
بلدا حاد عن الدّين الحقيقي» ويتطلّب الوضع بالتالي إصلاحاً فورياً عبر إدخال 
قانون الشريعة الذي وحده قادر على حل مشاكل المجتمع كلها. ولا تأتي وجهة 
النظر الأخرى من الخارج أو من منطلق معارضة الإسلام. على حدّ قوله. 
فتؤكّد أولاً أن مصر ليست مجتمعاً وثنياً. إذ أثبتت على مرّ التاريخ» منذ أيام 
الفراعنة وصولاً إلى المسيحية والإسلام» أنها بلدٌ ديني التوجّه . ثانياً» تعود 
الدعوة إلى تطبيق قانون الشريعة إلى المطالبة السياسية بدولة إسلامية تتطلب من 
مناصري هذه الدعوة برنامجاً سياسياً يفسّر للناس كيف سيحل تطبيق الشريعة في 
الدولة الإسلامية مشاكل الإسكان والأجور والتضحّم والدَّين الخارجي والإنتاجية 
في القطاع العام» والتعليم والاقتصاد والمساواة بين المواطنين» لا سيما في 
ما يتعلّق بالنساء وبالأقليات الذينية. 


(5) فرج فودةء الحقيقة الغائبة (القاهرة: دار الفكرء .)١987‏ وصدرت ط ”عام 21484 والاقتباس 


من الطبعة الثالثة. 


)2 عبد السلام فرجء الفريضة الغائبة (القاهرة : دار ال حرية» )2 وقد تر حمه جوهانس جانسن إلى 
اللغة الإنكليزية» انظر : .(2,1986ةالتمعة]/78 انه لا بجع ]) بوز12 وعاءء[عوء 1 171 ,معوم 19 وعمصقطهل 
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في الواقع» يضيف أن إلقاء الاتهامات حول الهرطقة والارتداد عن الدذين 
أسهل من محاولة إيجاد حل للمشاكل الوطنية العالقة؛ فالإسلاميون هاجموا 
وأدانوا هؤلاء المفكرين الدّينيين الذين فهموا الإسلام في جوهره على أنه دعوة 
إلى العدالةعوضا من أن يكون مجموصة إجراداث رسمية قذيمة: ويضيف فودة أن 
الحكم الرشيد لا يؤسّس في الأصل على تقوى الحاكم أو المحكومء لأنهما في 
النهاية كائنان بشريان معرّضان للتجارب ولاقتراف الأخطاء. ويُظهر تاريخ الحكم 
الإسلامي منذ بدايته أن الحاكم والمحكوم معرّضان للفشل وللأخطاء. وحتى 
الحقبة الأولى من حكم الخلفاء الراشدين الأربعة» الذين كانوا أصحاب النبي 
وحكموا الشعوب التى عاصرته» كانت لها حصّة من العنف والحروب الأهلية. 
نقيت اعغيانا ونه مه العلقض الأريعة ع اند مسلمين شري ومنادلت 
الصراعات الحادّة حكمهم. ولم تكن الفترات التالية أفضل (الأموية: 76٠ 551١‏ 


والعبئّاسية : ٠6لا‏ 508؟١).‏ 


وفى ثلاثة فصول متتالية مكرّسة لهذه الفترات فى الحقيقة الغائبة» يبسَط 
فودة الماضى الإسلامىء. مستعيئاً بمؤرخى العصر التقليديين للكشف عن 
الطابع الإنساني للماضيء الذي اعتبره الإسلاميون مثالاً وقدّموه على أنه 
الحكم الإسلامي الصحيح الذي يجب استعادته. ويقول فودة» على مرٌ هذا 
الغاريح + كانت الذولة عبعا على الذين؟"*. ولا يمكق تأمين سكم الدولة 
الرشيد إلا عبر آليات تجعل الحكام مسؤولين. ويضيف أن مفهوم هذه الآليات 
وتطبيقها أصعب بالطبع من فرض الشريعة ومن تسليط الضوء على المظاهرء 
مثل اللحية وعدم الاستماع إلى الموسيقى. في النهاية» يقول إنه يجب 
الحالي لهم بتشكيل حزب سياسي لأن الدستور لا يسمح بتشكيل قوى 
سياسية دينية» ولكنهم موجودون في الواقع على الأرض في شبكات منظمة 
يجب أن تواجّه بتحديات السياسة الحقيقية. عندئذ يستطيع المرء أن يقابلها 
على أرض الوقائع» وسيتعين عليهم معالجة المسائل الاجتماعية والسياسية 
بأنفسهم. يخشى البعض من أن يؤدي إعطاء الإسلاميين مجالاً سياسياً أوسع 


(1) يتبنى الشيخ اللبناني محمد الأمين أيضاً هذا الموقف», ويدعو إلى العلمانية وتحرّر الدَّين من الدولة. 
انظر: محمد الأمين» الاجتماع العربي الإسلامي : مراجعات فى التعدّدية والنهضة والتنوير (بيروت: دار 
الهادي» :5 ), 
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إلى التشجيع على إنشاء أحزاب مسيحية سياسية» ولكن هذه النتيجة المحتملة 
بت خظرا يعدبا “كن حك قولة» الآ لظالما اععددت» أغليية السيحيين ‏ قن 


ويختم فودة في التحليل النهائي بأن ما نريد نحن (العلمانيين) مواجهته 
ليس الفكر الدّيني بحذدّ ذاته» بل العنف ومن يظئون أن الإسلام مشروع دين 
ودولة» لهم الحقّ في الوجود. ويجب أن نناضل لحرية تفكيرهم وتعبيرهم. 
نحن نختلف عنهم ونظن أن الإسلام دين وليس عقيدة سياسية» لكنهم 
يستحقّون دعمنا لأننا كلنا في النهاية مهددّون بهجومات الإسلاميين العنيفة 
وخصوصاً أنهم مهدّدون بطريقة مباشرة أكثر منا. وانطلاقاً من نيات حسنة من 
الطرفين: على الفريقين أن يلاقي أحدهما الآخر: هم من خلال بلورة 
تفسيرات تنويرية متكيفة مع العصر الحالي قابلين بظروف العصر المتغيرة» 
ومتمسّكين بالوحدة الوطنية ومحترمين القانون» ونحنء. من خلال فهم أن 
تحقيق الديمقراطية يخدم مصلحة الطرفين» كما تقبّل الاختلاف وممارسة 
التسامح والموافقة معهم على أن الإسلام معني بأهداف المجتمع وتقدمه 
ومصلحته. ويقول فودة إن التفكير يجب أن يتقدّم على اللعن» وإن على 
التسامح أن يستوعبنا جميعاً؛ فنحن كلّنا مصريون ومواطنون متساوون» مسلمين 
وأقباطأً.ء ولسنا أغلبية حكام وفاتحين مقابل أقلية من أسرى الحرب 
المحكومين...بصقتنا مسلمين. يجب آلا يزهبنا. ممتلر الإشلام'الذين عيّدوا 
أنفسهم بأنفسهم. لأن الإسلام لا يعطي صفةً كريمة إلا للتبي. ويختم فودة 
مقدمة الحقيقة الغائبة قائلاً إن على الإسلاميين المناصرين لعنف أن يدركوا أن 
«المستقبل يصنعه القلم لا السواك. والعمل لا الاعتزال» والعقل لا الدروشة» 
والمنطق لا الرصاصء والأهمّ من ذلك كله أن يدركوا حقيقة غائبة عنهم وهي 
أنهم ليسوا وحدهم.. تجناعة" السام 1 . 


في حزيران/ يونيو »1١41947‏ قام عضوان من الجهاد الإسلامي برمي فرج 
فودة بالرصاص عندما كان يغادر مكتبه مع ابنه البالغ الخامسة عشرة من عمره. 
وقد كان فودة في السابعة والأربعين من عمره. ولم يُلقَ القبض قط على 
القاتلين. 


3722ع2 فودة» الحقيقة الغائبة ص 77 - ”7 (الترحمة من عندي). 
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ثانياً: أممية إبقاء الجدال على المستوى البشرى : 
فؤاد زكريا 


يتنازل الفبلسوف المصري فواد زكريا المشاكل نفسها في كتابين: له 
منشورين في الثمانينيات من القرن العشرين: الحقيقة والوهم في الحركة 
الإسلامية المعاصرة والصحوة الإسلامية فى ميزان العقل”". يقارن زكريا الموقف 
العلماني ما بعد ١951‏ بالموقف في مطلع القرن العشرين» ويقول إن الخطاب 
العلماني في الفترة الأولى اقترح نظرة لتحديث المجتمع العربي القائم على 
النمط الأوروبي» بهدف تقويته وتحريره من الهيمنة الاستعمارية الأوروبية» 
ولكن في البداية لم توجد نظرية مبلورة لدعم هذه الرؤية. وفي العقود الآولى 
من القرن العشرين» شهدنا بروز الجدالات النظرية التي بدأت مع فرح أنطون 
وعلي عبد الرازق وغيرهما. وبالنسبة إلى زكرياء إن سياق الخطاب العلماني 
على أعقاب نكسة ١4717‏ هو سياق هزائم على المستويات كلّها: سياق محلي 
من القمع المتزايد والظلم الاجتماعي» وسياق أوسع من التبعية المتزايدة نتيجة 
الأفرنالية وهو ياف قي تمده المتانظى” الفكوية والثقافية ال 


ويقول زكريا في سياق ما بعد ١977‏ هذا إن الخطاب العلماني أصبح 
خطاباً دفاعياً معنياً بدحض الأطروحات الإسلامية» بدلا من تقديم مشروع 
إيجابي واجتماعي وسياسي. ويبدو أنه يدعم الوضع الراهن فيما يبدو أن 
الإسلاميين يفضلون التغيير. ويؤكّد في الواقع أن العلمانيين ليسوا ضد التغيير 
ولكنهم يصرون على أن يبقى الجدل حول التغيير على المستوى البشري من 
دون تدخل «المتحدثين باسم الجنة». ومع الإقرار بأن وجهات النظر هي 
وجهات نظر بشرية. وبالنسبة إلى العلمانيين» من المهم الحفاظ على الصراع 
على المستوى البشري لأن الرجوع إلى السماء يخفي رغبة سرية في فسخ 
ظروف هذا الصراعء» لا سيما طابعه البشري. ويتمئّل سوء التمثيل الآخر في 
ظهور الإسلاميين على أنهم مجموعة معذبة في خضمَّ صراع ضد الآخرين. 


(6) فؤاد زكريا: الحقيقة والوهم في الحركة الإسلامية المعاصرة (القاهرة: دار الفكرء ,)١985‏ 
والصحوة الإسلامية فى ميزان العقل (القاهرة : دار الفكر المعاصرء .)١9/1‏ 

() للحصول على معلومات عن العلمانية قبل هزعة /1951ء» انظر : أوعماع1» ,0ع ناءآ-ناطةف سنطةء10 
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ويقول زكريا إن الإسلاميين اضطهدوا في عدّة مراحل» ولكن غالباً ما تمحور 
كفاحهم حول السعي إلى السلطة» أي لم يتم اضطهادهم من أجل أفكارهم 
ومعتقداتهم؛ فقد استفادوا من جهود الحكومة لسحق اليسار ولعرض الوجه 
الإسلامي عبر أسلمة وسائل الإعلام والحياة العامة بشكل عام”''©. بالإضافة إلى 
ذلك» يقول إن الحكومة العربية لم تكن يوماً علمانية» على عكس أسطورة 
العلمانية في الفترة الناصرية؛ فقد كانت الفترات كلّها إسلامية الطابع بدرجات 
متفاوتة. بالإضافة إلى ذلك» إن الإرث الإسلامي. وخصوصاً الديني والنضّي 
الذي حشده الإسلاميون» متغلغل في ذهن الناس وثقافتهم» وتكون بالتالي 
الدعوة إليه أسهل من أفكار العلمانيين. 


ويقول زكريا إن هذه العوامل كلّها تعطي الإسلاميين تقدّماً ملحوظاً على 
العلمانيين» وتُشكل أرضية جيدة ومعركة متفاوتة بين الطرفين. بالإضافة إلى 
ذلك. يستفيد الإسلاميون من النقص العام الموجود في الفكر النقدي بين 
الناس» بسبب النمط الاستبدادي للحكم المفروض على الشعوب من قبل 
الحكومات القمعية المتتالية. ونذكر أن هذا القمع سهّل استخدام الإسلاميين 
للحجج البلاغية التي لا أساس لها. ونذكر من بين هذه الحجج الادّعاء القائل 
إن العلمانية توازي الإلحاد والمادية. ومع ذلك. بحسب زكرياء لا يعني فصل 
السياسة عن الدين الالحاد بالضرورة» .ول يعت كذلك أن كل ما ليس ديتياً عو 
ماديء أي خالٍ من المكوّنات الأخلاقية. وفي محاولة لفهم الادعاءات 
الاستشراقية» يربط الإسلاميون هنا المادية بالعلوم» ويضعون هذين الجانبين 
مقابل جوهر الإرث الإسلامي المفترض أن يكون معادياً للعلوم. ويقدمون 
العلمانية أيضاً على أنها شكل آخر من أشكال المؤامرة ضد العالم المسلم 
العربى» وهى مؤامرة هادفة إلى تدمير ثقافته وعائدة إلى القوى المسيحية 
الام اليا الهوطية رو لسرميوقة الماش قة امداق 

أمَا الحجج الأخرى» فتُعتبر أقل بلاغة. وتتضمّن هذه الحجج الحجّة 
المعروفة والمكرّرة غالباً في شأن خصوصية العلمانية الثقافية» وهي أنها نتيجة 
العازيخ الطاق اللسيعي القري للق فك في" لكي )ا كمرستةة ورنيةة 


)3١(‏ لإلقاء نظرة شاملة على الأسلمة في النطاق العام في البلدان العربية نتيجةً للمنافسة من أجل الشرعية 
الإسلامية بين الدولة والتيارات الإسلامية» انظر كتاب سلوى إسماعيل الذي يتضمّن دراسات في مصر والجزائر وتونس: 
.(2003 ,كاتتتله 8.'1 .1 :02001 مطآ) كته[ ك1 ننه ,عاساى 171 رع 1لا آلر) نك 11 1اوط 1كةنجنه 1ك[ ع 2171:1711 ,اتقحط15] 521152 
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العلومٌ وحرية الفكر. ولأن المؤسسات المماثلة تغيب عن العالم المسلمء لا 
تظهر أية حاجة إلى آليات تقوم بتحييد قواه. ويقول زكريا حتى من دون أي 
تدخل قانوني» كان الإسلام ولا يزال يملك سلطات مؤسساتية عذبت المفكرين 
الأحرار والعلماء في العصور الوسطى» واستمرّت في العصور الحديثة. ويضيف 
أن أصل فكرة ما لا تُحدد مصداقيتها بمكان نشأتها. في الواقع» يتعلّق الأمر 
بتبعية فكرية» والإسلاميون هم الذين يُظهرون نقصا في الاستقلال الفكري» عبر 
الاعتماد المفرط على أفكار القدامى المختارة بانتقائية» وهم الذين يخافون من 
التفكير المستقل. ويقول زكريا إنه بدلاً من المنحى التاريخي الخصوصي أو 
الفكري الثقافي» تبقى العلمانية طريقة تفكير تستبدل السلطة بالنقد. وقد يوجد 
التفكير القائم على السلطة والتفكير النقديء في الماضي أو في الحاضر في 
الغرب وفي الشرق المسلم أيضاً. ويحتوي الإرث الإسلامي على تمثيل ملحوظ 
للنقد العقلانى المستقل. بالتالى ليس هذا النقد ملكية حصرية لبعض تيارات 
القاقة لمرو 4 إنه حر لذ رعس انعم الققافة «الداادية دو تسترا نا ويفا انوا 
ثقافياً ملحَاً في الوطن العربي. في النهاية» يعتقد فودة أن من غير الممكن مزج 
الذين والسياسة؛ فالسياسة عالم دائم التغير» وتتميز بتعدّد القوى والأفكارء فيما 
يبقى الدّين في جوهره عالماً موحّداً وغير محدود زمنياً. أمَا فصل الدّين عن 
الدولة فلا يستطيع أن يعطي الدّين ترفاً كما يدعي المسلمونء لأن العلمانية لا 
تتعارض مع الإيمان. بالإضافة إلى ذلك» أظهرت الخبرة التاريخية أن الحكم 
غير الذيني يعطي حرية أكبر للجميع» بمن فيهم الأقليات. في المقابل» أدذت 
ادّعاءات العصمة.» خصوصا باسم الله. إلى القمع والتعذيب. ويقول إن الحكم 
الأندلسي المسلم العربي لا يمكن أن يُعتبر نموذجأء كما اقترح الإسلاميون» 
لأنه غير مسلم تماماًء وليس حكومة دينية. ولكن الخطابات المهيمنة على 
الوطن العربى» والخطابات الدّينية بشكل خاص» لا تعطى التجربة التاريخية 
اهب قري تنوم «الماوك عي كل قن الأمون اللحعيافية والسياتة: 
لصالح أنظمة القيم المنزلة» التي تحدد مثاليات للوجود البشري بشكل ثابت. 


وبالنسبة إلى زكرياء تم تجاهل العمل البشري في تكييف هذه المثاليات 
مع الظروف الحياتية المتغيرة» كما تم تجاهل ما جمعه العقل البشري من خلال 
التجارب التاريخية خارج الحكمة المنزلة» أو بالإضافة إليها. كذلكء» لم يُبذل 
أي جهد لمواجهة تلك المثاليات المنزلة مع حقيقة الممارسات الملموسة في 
الماضي وفي العصر الحالي. وإن النقص في التفكير التاريخي وكسوف الجهد 


0ن 


البشري في تخيل الحياة الجيدة والخضوع للطغيان قمعا مفهوم الإنسانية 
العلمانية وحقوق الإنسان فى الإنسان العربى: 


يمكننا أن نقول إن حجم معاناة الأمّةَ العربية بمجملهاء وعلى وجه 
الخصوص في مجال حرية الفكرء تتخطى حجمها في جميع الأمم في وقتنا 
الحاضر. أمَا بالنسبة إلى الحقوق الأكثر إيجابية أو اجتماعية» مثل حقّ التعلم 
والثقافة والتوظيف الملائم وما إلى ذلك فتتبع دائماً متطلبات نظام الحكم ويأتي 
نظام الحفاظ على النفس في المركز الأول. 


إلى غنسارة شعوره بحقوقه التي يملكها وحده. ون ؤيخياً أصبحت انتهاكات 
الحقوق القانونية أمراً طبيعياً. وبالنسبة إلي هذا هو الخطر الأعظم الذي من شأنه 
أن يهدّد أي مجتمع في ما يخصٌ حقوق الإنسان لأنه عندما يُهزم المرء في 
صميم نفسه يخسر القدرة على الوقوف في مواجهة القمع. وحتى إنه لن يستطيع 
إقراك حرماتة ون ل 10 ْ 

إدر حر نه من كل شيء 5 


ويقول زكريا إن الإسلام يصقل إلى حذ كبير نظرة العرب إلى العالم. وعلى 
الرغم من أن العرب ليسوا في مجملهم مسلمين (بعضهم مسيحيون وآخرون 
يهود), وعلى الرغم من أن المسلمين ليسوا في مجملهم عرباً (في الواقع؛ 
لا من المسلمين هي عرب)». يشكل الإسلام خلفية ثقافية للعرب» ومن 
الطبيعي أن تفهم مفاهيم حقوق الإنسان بموجب هذه الثقافة السائدة0١20)‏ . لكن هذا 
الفهم يتميز بموقف اعتذاري تجاه الغرب الذي يبقى المرجع الأساسي للمقارنة» 
عدي كدق 01103 أمع اط عو التهرة لطم يلون ١‏ د كسار يلي 1 
المسلمين على أولوية تاريخية (فالشريعة كُتبت قبل إعلان حقوق الإنسان في 
الثورة الفرنسية)» وتكتسب أهمية أكبر نظراً إلى طابعها الذيني والمعصوم. ويقول 
زكريا إن هذا الاعتذار ‏ التبرير (ا2300108) لا يقدم أية مساهمة تاريخية أو أية 
خبرات بشرية» وما من اهتمام واضح بالوقائع التجريبية في تطبيق هذه الحقوق. 


(١١)انظر:‏ نطذ«راءعام00 عنسوا؟]آ عطا :1170110 طوعخ عطا مذ وخطع 81 ممسن1» يمتتدعلة2 20نه] 
5 0160لا :15عة) اعططع 01[ مالكاك نإ لعاناط مهن ,530 [نالكارطع 11 انط زه 1:5ه1:0211لاه 1 آهء 1[جرهدم1ةاط 
.0 .م ,(1987 ,0281 دعبل 

١١‏ )المصدر نفسه 


وينظر إلى زمن بلورة الحقوق الإسلامية بدءاً من الوحي على أنه زمن تراجع 
وليس تاريخ خبرات على المسلمين أن يجمعوا حكما منه» وأن يطوّروا فهما عامًا 
وتطبيقاً لهذه الحقوق» وبالطبع ليس زمن خبرات بشرية مؤدية إلى إنشاء مفهوم 
جديد لحقوق الإنسان. ويقول أيضاً إن الاستبداد الدّيني والسياسي قمع التفكير 
المبدع ونمّى الطاعة والخضوع. ويفسّر نصر حامد أبو زيد ممانعة المسلمين 
والعرب لحقوق الإنسان العالمية من خلال الإشارة إلى نقص المصداقية الأخلاقية 
والسياسية في الغرب» على الرغم من دعمهم وترويجهم لهذه الحقوق. ويستمر 
الغرب في معاملة «الباقين» بظلم واحتقار وتعضّبء. وجل مايهمّه استغلال 
ثرواتهم والسيطرة على سياساتهم على حساب أية قوّة ديمقراطية عندهم. ويقول 
أبن زوق ]ئله" اللجشكل السك فونه أو اتنافنةء ين سا 1 

فى النهاية» يتساءل زكريا إن كانت «الصحوة الإسلامية» ممكنة وما اقترحه 
الإسلاميون بعد فشل الليبراليين والاشتراكيين الذين وصلوا إلى السلطة في الوطن 
العربي» ليس نظرة حقيقية إلى مستقبل قوي ولكن مجموعة تغييرات رسمية في 
المظهر الخارجي (الحجاب واللحية)» والتركيز على الطقوس الرسمية والهواجس 
الجنسية. ومع ذلك» لا يتناول هذا المشروع جدياً المسائل الأساسية لغياب العدالة. 
ومن خلال التركيز على ما يصنع سطحياً «مسلماً صالحاً»» يفشل في توجيه البُعد 
الاجتماعي للمشاكل الحالية. يقترح البعض إصلاحاً إسلامياً رسمياً مع نيات 
تقدّمية» ولكنه يقول إن كثيرين يستفيدون من دفع الأفكار الرجعية والمظلمة؛ فهو 
يرى في الواقع أن أيديولوجية رقود وموت تنتشر تحت غطاء «يقظة». 


ثالثا : نقد مفهوم الهوية الجوهري والرومانسي : 
عزيز العظمة 
شغل عذة وظائف في التعليم والبحث في أوروبا والولايات المتتحخدةء» وينتسب 
حالياً إلى مركز الجامعة الإنساني في أوروبا الوسطى في بودابست. إنه كاتب 
نشيط» وله جمهور كبير من القرّاء في الغرب وفي الوطن العربي أيضاً. وله عذة 
منشورات فى اللغة العربية والإنكليزية متعلقة بالتاريخ العربي الحديث 


)١7(‏ بدمتادجتصمعءع1]00 5ه ووعهه:2 عطا ,قأاطعن1 مقسبكط ]ه أمععمه© عط1» ,223:0 ناطى تسد مواح 
4434-7 .مم ,(1998) 4 .701 ,نراع 50 تنه 2011115 111171141101141 «,001211211011آ ماععاوء !171 01 دع 1اناهط عطا حمهة 


الا 





أعماله. اثنين بالعربية وواحد بالإنكليزية: العلمانية من منظور مختلف 
(؟494١)»‏ ومجموعة مقالات ومقابلات فى كتاب دنيا الدّين فى حاضر العرب 
»)١495(‏ وأخيراً مجموعة قراءات وكتابات باللغات الأوروبية المنشورة تحت 
عنوان 1 الإسلام والحداثة (ى©006171:111 11 0110 ا 003 


ويتمئّل البُعد المختلف الذي يقترحه العظمة ببُعد قائم على الواقع 
التاريخي الحديث في المجتمعات العربية» بدلا من البُعد الشائع النظري 
والمثالي المتمركز حول توافق الإسلام مع الأفكار العلمانية. والتاريخ الذي يركز 
عليه هو تاريخ التحوّلات في المجتمعات العربية» والمتأتية من إصلاحات 
الإمبراطورية العثمانية على مدى القرن التاسع عشر. ويقول العظمة إنه» عندما 
تعطى أهمية للإصلاحات القانونية والإدارية والمؤسساتية في القرن التاسع عشرء 
يسلّط الضوء على الإصلاحات التي قام بها محمّد علي الذي حكم مصر من 
العام ١8٠65‏ إلى ١1849‏ بعد غزو نابليون للبلد في العام 11794. وينظر إلى هذا 
الحدث على أنه المسبّب الأساسى لحركة التحديث فى المنطقة. يضيف فى 
الؤاقع أن إصلاحات محمد علي» التي هذفت إلى تحذيث مصر وتقوية سلطتها 
مقابل الإمبراطورية العثمانية» تزامنت مع إصلاحات مشابهة قامت بها الدولة 
العثمانية فى إمبراطوريتها. وهدفت هذه الإصلاحات العثمانية فى الأساس إلى 
قري لامر ا طوروية دن “ركع أ عا انان اتسينا من اميت ا 41 مان 
نذا ووسينا :راقن قاومتهم المؤسسات الذينية والمتظاكه ولق ترقين عزذة عن 
الإصلاحات» لا سيما تلك التي حصلت في منتصف القرن التاسع عشر وعُرفت 
بالتنظيمات .)1871١- 1١89(‏ هدفت التنظيمات إلى تحديث الدولة 
والمؤسسات التي تديرهاء وإنشاء مساواة بين المواطنين بغض النظر عن دينهم 
وعرقهم وإثنيتهم» لكبح طموحات المجموعات الإثنية الوطنية» والحفاظ على 
مستوى معيّن من التماسك السياسى نفسه. تجدر الإشارة فى هذا الإطار إلى أن 
فر انك تعر كاسع ! لاقي لاه :وكدهور قدو انم الو له الشركوية السك وا لأاريةه 
والاضطرابات المالية والاقتصادية كلها أمور زادت من تدخلات السلطات 


؛؟١9957 عزيز العظمة: العلمانية من منظور مختلف (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية»‎ )١5( 
,)58٠١” ط 27 948١)؛ دنيا الدّين فى حاضر العرب (بيروت: دار الطليعة» 495١؛ ط 25 منقحقف‎ 
:2002م.ط) 10027711115[ 211 15141115 ,لأعصجك- اخ 17جهط‎ ١7 و(1996 له 284 40 ,1993 ,5ع‎ 


وقد اقتبسث من ط .)١1995(‏ 





الاأوزوبية. وقد شملت الإصلاحات» على سبيل المثال» اعتبار المسلم غير 
العثماني أجنبياء وقبول شهادة محكمة «الذمّي» (المواطن غير المسلم في دولة 
إسلامية الخاضع للحماية من قبل المسلمين)» وتشكيل المحاكم المدنية» 
وتعيين بعض القضاة المسيحيين فيها (مثل الأقباط في مصر)» وإلغاء العقاب 
غير المعتمد على قانون وضعي. وبالنسبة إلى إيرك زورشر: 

لم بطل قط شريعة القانون الإسلامية أي الشريعة الإسلامية» لكن تحدّد 
نطاقها بشكل كامل تقريباً في قانون الأسرة (والآن أصبحت مسائل الملكية تتبع 
أيضاً حكم القانون العلماني) وتم تنظيمها وفقاً للخطوط الأوروبية بين عامي 
6 و1888. ووضع رجال الدولة في التنظيمات قوانين ومؤسّسات علمانية 
جديدة لاستبدال النظام القانوني التقليدي أولا وقبل كل شيء. حيث الموقع 
المتغير للأجانب في الإمبراطورية أو للمسيحيين العثمانيين تطلب ذلك. وفي عام 
*85 نص قانون عقوبات جديد اعترف بالمساواة بين المسلمين وغير 
المسلمين. وفي الوقت عينه نشأت محاكم مختلطة للقضايا التجارية التي تشمل 
الأجانب. وفي عام 1844 تم إلغاء عقوبة الموت لمن ارتذدّ عن الإسلام وهذه 
العقوبة كانت بنداً من بنود الشريعة”*'". 


ويتحدث العظمة عن هذه الإصلاحات القانونية والإدارية كمشروع لهندسة 
اجتماعية التزمتها الدولة العثمانية ولكن بنتائج متفاوتة. بقي بعض الإصلاحات 
ناقصاً أو غير مطبّق بنجاح بسبب عدد من العوامل» يذكر زورشر خمسة منها: 
النقص فى عدد الموظفين الأكفاء والأمناء؛ فكرة أن الإصلاحات فرضت من 
الأعلى 5 يطالب بها الناس؛ دوام نظام المحسوبية التقليدية؛ تركيز 
الإصلاحات على قيام قوانين جديدة وأنظمة ومؤسسات جديدة عوضا من إلغاء 
القديمة؛ النقص في القدرات الاقتصادية والمالية المناسبة. 


أُدَتَ الإصلاحات في العام 14175 إلى وضع الدستور العثماني» الذي 
علّقه السلطان عبد الحميد لاحقاء ثم أعيد بُعيد ثورة جمعية الاتحاد والترقي في 
العام .١40‏ وعلى الرغم من التراجعات والأخطاء؛ أثمرت الإصلاحات بالنسبة 
إلى العظمة تغييرات مجتمعية حقيقية وانقطاعات (1]65نامنامه0150) تاريخية 
حقيقية خلّفت انعكاسات على مدار القرن العشرين. وخفّضت تأثير السلطات 


(١١)انظر:‏ .64 .م ,(1993 ,كتكتده 1 .13 .1 :مه لطمرآ) نوم ئلم معدملا ل :برع 1171 ,تعطعتسج .ل علفظ 
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والمؤسسات الدَّينية» وصنعت نخبة مثقّفة علمانية» وعادات اجتماعية علمانية» 
ومفهوماً علمانياً للحكومة السياسية. 


يرى العظمة أنه غالباً ما ينسى المفكرون المعاصرون هذه التغييرات 
والانقطاعات أو يتجاهلونهاء مخفقفين أثرهاء وشاهدين على عودة القوى 
الإسلامية على أنها عودة المقموع الطبيعية أو عودة المجتمعات العربية إلى 
«طبيعتها الإسلامية» بعد فترة قصيرة من الحياد عن «مجراها الطبيعي». أمّا 
الأسباب التاريخية لهذه العودة» فقد تمّ تجاهلهاء إلا أنها حقيقية وتتعلق بتراجع 
دولة ما بعد الاستقلال بوظائفها الاجتماعية والاقتصادية» وهو تراجع تفاقم مع 
التدابير النيوليبرالية لبرامج التكيف الهيكلي" '". بالإضافة إلى ذلك» ترتبط بقمع 
اليسار في الوطن العربي» وبفصل الوطن العربي عن التجربة العلمانية لتركيا 
الكمالية بعد انهيار الإمبراطورية العثمانية. 


إن تجاهل مجموعة التحؤوّلات التاريخية وواقعها العلماني في المجتمعات 
العربية التي تطوّرت في القرنين الماضيين» على الرغم من نقصانها وهشاشتهاء 
يعني الفشل في مقاربة مسألة العلمانية بشكل واقعي وعقلاني. وبالنسبة إلى 
العظمة» يعود هذا الفشل إلى طريقة تفكير معيّئة عن الهوية والتاريخ قائمة على 
عاذ من المستلمانت الوشيتطة :رقيو الوقيس ويه دسل المسالياه دكا 
«الطبيعة» الإسلامية للمجتمعات العربية بمعنى اختزالي وجوهري ولا تاريخي. 
وتهند أن هده المحتكنات هنل عو امن الأنة الاسلدبية الستجادمة القن تعمل 
ككيان أحادي حي» محكوم بروح غير زمنية تبقى دائماً غير متآثرة بأحداث 
الزمن. وفي هذه الروح الجوهرية» تكمن أصالة الأمّة التي 0 مجدداً إلى 
المقدمة بعد فترات من الوجود الكامن. وبالنسبة إلى العظمة» لا تقتصر النظرة 
إلى الهوية هذه على الإسلاميين. إنه مفهوم متفش افترضه القوميون في السابق» 
ويستعمله اليوم الإسلاميون بدورهم؛ إنه مفهوم للمجتمع رومانسي وحيوي 
وشعبوي وحتمي» يلغي واقعنا التاريخي وعقلانيتناء وينتج نظرة يعقوبية إلى 
السياسة قائمة على التجانس والإرادوية والقوّة. وتنطبق بشكل عام على الحركات 


)١5(‏ طبّق صندوق النقد الدولي والبنك الدولي هذه التعديلات في النظام من أجل تقليص الاختلاللات 
المالية» خصوصاً تلك التي تعود إلى الدول النامية. وهدفت هذه التغيرات إلى تعزيز النمو الاقتصادي وإنتاج 
المدخول وتسديد الدَّين الذي كدسته هذه البلدان. وتضمّنت تخفيف حواجز التجارة» إلى جانب الخصخصة 


ل م ل لع ل ا ور 


م 


الشعيوية» ها اكتنرف ذلك مفاة كا سن اروسيار وا وزويا الشرفية وأفريقيا واسيا 
الشرقية. في هذه النظرة الرومانسية الشعبوية» تفهم الأصالة على النحو التالي : 

إن الأصالة هى الكلمة العربية المقابلة ل 11069ههط)ناة. وهى تدل؛ معجمياً 
على السمات الأخلاقية المفيدة» مثل الوفاء والنبل وحس الالتزام في مجموعة 
اجتماعية معبّنة أو مجموعة من القيم. كما تشير إلى حسس الفرادة (لإاتلهمزع0,1) 
بحدّ ذاتها؛ وبالترابط مع السمات المذكورة سابقاً تعود الأصالة على وجه 
الخصوص إلى مكانة النسب: الأصل النبيل أو على الأقل الأصل المحترم 
للإنسانية ومقام الأرستقراطية الفروسية. وبعد جمع هذه المعاني واعتبارها صفة 
من صفات مجموعات تاريخية.» عرب. إسلام أو غيرهمء أصبحت الأصالة 
مفهوماً أساسياً في الإدراك الرومانسي للتاريخ الذي يتبع تلك الصفات. ومن 
أولى هذه الصفات أهمية يقع مفهوم حيوي للقومية والسياسة مفعما بالاستعارة 
البيولوجية» وأحيانا بشعوبية عاطفية. 


وفي النهاية يعتمد إذاً مفهوم الأصالة على مفهوم الذات التاريخية المكتفية 
بذاتها والواضحة بحد ذاتها. بناءً على ذلك يعد خطابه خطاباً جوهري”"". 


تستعمل هذه النظرة الرومانسية خطاباً يجعل الإسلام استثنائياً أو غير 
اعتيادي (6201)» ويعطيه ثقافة وتازيكا محددين وغير قابلين للقياس 
(©02601212605111861) . يعيد العظمة مفاهيم الهوية والثقافة هذه إلى الغرب 
الرومانسى وإلى الإرث المناقض للتنوير» ولا سيما إلى الرومانسية الألمانية» 
مهفي خالا بهذا بريعاة فورشه هرون هن المينة فى المقانل 2 قد 
سيج نظرة أدق بتقدير أدق الهذ) الارك الرومانسوة :وقطيق فكرة العظية ادر 
على الرومانسية في أيام يوهان غتليب فخته والأخوين شليغل وإرنست أرندت 
الذين كوّنوا نظرات سياسية رجعية مع مفاهيم للوطنية جماعية وقروسطية 
وشمولية. ولكنها لا تنطبق على الرومانسيين الأوائل» مثل يوهان جورج هامان 
وفريدريش شيلر وهردرء الذين كانوا يحاولون خدمة التنوير بدلا من مهاجمته» 
وتحديد نطاقه عوضاً عن التخلي عنه. وهردر شخص برز في هذا الصددء 
وحاول خلال عمله التوفيق بين الإنسانية الكونية للتنوير من جهة» وخصوصية 
المجموعات المحددة من جهة أخرى.» والميزات الأنثروبولوجية المشتركة في 


(10١)انظر:‏ .82-83 0طة 25 .مم .1010 عمجم 





البشر من جهة» وفرادة كل ثقافة من جهة أخرىء من دون الوقوع في الذات 
المغلقة للثقافات. وتكمن مسألة نجاح هردر في التوفيق بين هذه الجهات خارج 
نطان هزه الوواية*" ب ويكن :عدا 'القول: إمو عينى الانضاف: أن التهصده 
بمناصرة الخصوصية م والجوهرية (62[1550مءوو6) المطلقتين. فى 
المتقادن «لع مله لذمسنن رين تدم للاستهيان الار ووب وفنكه لت اكول 
(51761581150ن) كعنصرية متنكرة» وهجومه على مغالاة العقلانية والفكر 
التجريدي» وعالمنا الحاضر بعد مئتى عام من صنعه. 


الأمر اللافت هنا أن القومية العربية في مرحلتها الأولى استلهمت من 
المفهوم الفرنسي للوطنية القائمة على الالتزام بمجموعة من القوانين والقيم. ولم 
يلتفت القوميون العرب إلى المفهوم الألماني للقومية» والقائم على اللغة 
والثقافة والدم والتراب حتى الحرب العالمية الأولى والانتدابين الفرنسي 
والإنكليزي على الآأراضي العربية» والتي صنعها رومانسيون مثل أرندت. في 
الواقع» لم تكن تجربة الانتداب إيجابية للثقافة السياسية الفرنسية» وهي ثقافة 


(١)الأعمال‏ البارزة في هذا ا مجال هي تلك الى تعود إلى فريدريك بيسير» انظر: :رعولءظ8 عاوترعله1 
رو5ع21 0171511 لا 113107210 نذالا ,عع 110طمتهنت) عابط ةط م1 اتتمكل انمز بده ده11[ط نته«رء 0 :0671كمع 1 0 ©1241 17:6 
الع 111011 امعتاتاوظ تتمسديع 0 تعمل[ زه كأادعدرء 0 111 :101714711115111 04710 ,11011/ا[ ومع 1 ,11تع دك 1ج 11ظ 320 ,(1987 
.(1992 رووع]2 لإأأواء كل0 لآ 1131210 :ذ الا ,عع 10 1طمطدن)) 1790-1800 

ومن الأعمال الجديرة بالذكر أيضاً حول الاهتمام الكبير بفكر الفيلسوف هردر. انظر مثلاً: اسنك1 

0 طانت1» ,]لإقتطللو»ط معط :(1990 ,تعانزن02 عل تعالهة!11 :متامعظ) نيه7100 20 ,أعصطلاه17-تع اعد ك3 
101-124 .مم ,(1997) 11 .701 ,نر[ممهدماقطط عمطاهانععمد /ه 1ه«تلامل «راعل2عء1آ 2اه]] 25وووعآ عطامك :لزازوتء17نآ 
[نان ,لإاتاصعل1 1ه لتمعط1' و*1ع0 2ع :150117101121153 عناد تام 01 نزع021010 نه 1'012105» ,تععمعم5 نواء1/ا 
5ع ,2ماانط 7 .3 محتاظ :245-260 .مم ,(1996) 22 .701 ,كمء12 اتمءمم تلاك زه :115107 «ولإأ0 ا اتصصطه0) له 
0710 :2151401 «, 16211002115202 2ه] نا هم 005220 كتناوطع/؟ '(1لتاستصحطهن) 1121 [نان :ا معدسمعغطع تلمط عطا آه عنو يت 
:ماع 11طنا 220 ,ع11 11612[ ,ع8 2285112آ» ,ممعاعل 1 .لآ متصدزمع8 مه ,146-168 .مم ,(1998) 27 .701 ,نوامء1711 
.2235-3 .مم ,(1992) 14 .701 ,كهمء10 471 107لا إه 115101 «رادع معنا طعناصظ عتصممع 01 101 أوعن0 و”معلمع1]1 
وللحصول على نصوص متعلقة بهذا الموضوع كتبها هردرء انظر المقتطفات المترجمة في : ,0مقصمة8 .1.2/1 
ططقطه1 لطهة ,(1969 رووع] 5117و 0171لا عع110طممطهن) :مه00<مآ) عسشاين) لامعتتتامط تنه أماعمك بره 81107 .© ,ل 
31 ]/ لإ 0ع 12قطتها ,نورماكقلط 47110 ,عع 4لاع071ط ,11مأعذاء غ1 1زه ج 1771111 :71مكمع 1 عتلاظ اكدنتمع كل ,اع 50ع11 0011160 
.(1993 ,ؤووع1*011 :1110 ,0115م دع0م811) ععصناظ 

وللحصول على مناقشات حول استخدام هردر للأفكار الحيوية (9718119130) والعضوية (عنصدع:0).» انظر : 
,7171201 نه نونماكةط «رقع 0ع 320 و1716 :ا معططمماعنع12آ علاأووم عباط 220 010115 1121 لل» ,10م مموظ .11 .1 
.16-6 .مم ,(1979) 01.18 

إلى جانب ما كتبه الياس بالتى : كه نإطمهده1ئط8 وتعلضء ]8 :«عآانآ [ه #مطمماء]2» عط1» ,تلوط ممتاظ 
,171207 4710 01 اقل «روعمعمع1ه0 5 معن 12 اوتساصم- طامعع اطع 8 ]2ط 12 وا لعططمه1ءناء10 معلاعمنآ له ناماوالكط 
3222-7 .مم ,(1999) 101.38 


لا 


لطالما أُمَلَ بها المصلحون العرب. بالإضافة إلى ذلك» وجد مفكرون عرب كثر 
في ألمانيا في الحقبة الرومانسية وضعاً مماثلاً لوضعهم بالنسبة إلى غياب دولة 
موحًدة قد تدعو الناس إلى الالتفاف حولها. وقد عاين بسَام طيبي» وهو أستاذ 
سوري في العلوم السياسية مقيم في ألمانياء تطور القومية العربية وتحؤّلاتهاء 
بما فيها التأثير المتزايد للرومانسية الألمانية في مفكرين مثل ساطع الحصري 
(141/9- ا عفدنا اتفيية القطنة 00 0 الفرشني 


موه اشن سول من التي ل ار 00 . سأتطرّق قليلاً إلى نقد 
طيبي العلماني للأصولية الإسلامية. 


العظمة تاره يخ الحكم الإسلامي الفروسطي بالمسيحية البيزنطية: ويربط قباء 


(14) نُشرت الأعمال ا مجموعة لساطع الحصري حول القومية في بيروت في أواسط الثمانينيات ضمن 
سلسلة التراث القومي» المؤلفة من سبعة عشر كتاباً .انظر : ساطع الحصري [أبو خلدونا]ء الأعمال القومية 
لساطع الحصري » سلسلة التراث القومي (بيروت : مركز دراسات الوحدة العربية» .)١988‏ 

)9١(‏ نقرأ الدراسة المميزة لطيبي حول تقدّم الوطنية العربية وأثر الرومنطيقية الألمانية السابقة عليها في: 
رووع21 طناعة 81 .)5 املا وعلح) لع 354 رعتساكدرمنله/7 ءا ته نهاك[ معءوساء2 جرد زامده ه71 طهع4 بتط 1" مصحدقه8 

1997(. 

وتُعتبر هذه الطبعة نسخة موسّعة ومراجعة من الترجمة الإنكليزية الأولى» انظر : 8ه" ,زطذآ صتددمه8 

أأعاع ناك معاءط 320 أأعاع نااك لنامعهةآ «ملقة1/1 نإ 0ع 2اقصدعا مه لعاتلء ,بمتستوسط عنن 0111 لم :11د ةلهدم هاا 
.1981 ,11111132 :مه 0مهآ) 

وقد تُشرت النسخة الألمانية وَل فى مدينة فرانكفورت تحت عنوان : “02 ا كله«عذاهمه11ه/7 ,ز11 تسدددد8 
1971 ,أقطووع 13 ا عطعئلةم هختناظ :11م أعلصه 1) اعامكاء 5 تمعد عتطهتنه ننه أاء7[ 1ا 107111 

ومن ثم يفعت النسخة تحت عنوان : هلا تداك[ «لمماعلعم هله سماد بأعاء توه لله 0[ رلط11 سودمد8 
,761 مسمكلطتنك :11ملكلصدةء1) القطعومهع؟17155 لأعناطامعطءهة «محتهعاتطدك ,كعك ةلعد مم1 «عتاعدقطه تعتممر 
.1987 

أقرٌ طيبى بالولاء النقدي لهردر تجاه التنوير» انظر ١‏ .128 .ج ,نضةلتواط ©7111 كل ناعذاه درم ة1ه/! هنك ,خطذ1” 

لكن يجب تبرئة هردر من تهمة القومية الشعبيوية» على الرغم من أن تعريفه غير السياسي الصريح 
ل«الشعب» يتضمّن عناصر قريبة إلى التسييس يمكن أن نُستخدم وقد استُخدمت فعلاء خصوصا من قبل 
القوميين الألمانيين بعد عام 5 14 . ومع ذلك» يحتلف مفهوة هدر ل «الشعت؟ نوعياً عن مفهوم القوميين 
الشعبويين: في القزن التاسع غعشر» خصوصاً أنه يُشكل عنصراً مهمّاً في منحاه الإنساني ويّدين الكثير لأفكار 
التنوير. ويجب ألا نغفل أن على الرغم من هجومه العنيف على التنوير» خصوصاً الكتابات الكثيرة «ضد التنوير) 
تحت عنوانٍ كمي تنهال زه :1101م 2/1 ع1[ تطل نودها1115 زه نزرآمهد110:[ط ه 4150 . يقف هردر بحزم إلى جانب 
تقاليد التنوير» على عكس القوميين الشعبويين. وتتضمن فلسفته حول التاريخ خ عناصر قد تُعتبر جزءاً من التنوير 
إلى جانب عناصر تحاكي القوميين. 


ا[ 





هي بالنسبة إليه وجه من وجوه المنحى الرجعي العام الممثّل بالأيديولوجيا 
الثقافوية الغربية العالمية"' ''. ويناصر بعض هذه الأيديولوجيات نظرات ما بعد 
الحداثة. والنظرات المعادية للتنوير وللديكارتية التى تتحذى سيطرة المنطق 
(08ع108) لصالح ما هو مختلف وغير عقلاني وغير عالمين: «ويرتبط هذا الموقف 
بكافة ممثّليه بأكثر من مطالبة مناهضة للإمبريالية. وتضمٌّ ما يُعتبر أزمة في ما 
يُفترض أن يكونء وليس للمرّة الأولى» إفراطأ في العقلانية الديكارتية» ويشمل 
تخؤلاً مكلازماً من طبيحة العقلانية البريدة إلى المظالنة بطيعة بويفة للرغية 
والحاجة والمحلية والجزئية والذاتية 1...] ولطالما جاءت مفاهيم العودة إلى 
البراءة الطبيعية واستعادة الفورية ([264126ح:) والخضوع ونزع الأوهام 


(22اهقطاعمء015) فى حزمة ا 


ليس العظمة المفكر العربي الوحيد الذي انتقد في فترة ما بعد الاستعمار 
المنحى المعاكس للعقلانية» وناقش عدم تطبيقه في سياقات ما بعد الاستعمار» 
حيث هيمنت أشكال غير نقدية من الفكر والخطاب. ويشدد كل من المؤرّخ 
الفلسطيني الراحل هشام شرابي (الذي أناقش عمله لاحقأ في هذا الفصل) 
وعالمة الاجتماع الجزائرية المقيمة في الولايات المتحدة مارنيا لازريغ على 
مخاطر نقد العقلانية والإنسانية (0ؤنصةتتناط) فى فترة ما بعد الحداثة. وقد كتب 
شرابي في مقدمة كتابه المجتمع الذكوري الجديد: نظرية التغيير المشؤه في 
المجتمع العربي : «أشعر أنه في حين قد يتأقلم العالم الفكري للرأسمالية القديمة 
من دون إحداث أي ضرر للجمالية والشك بفوكو أو ديريداء لا يستطيع مفكرو 
ما بعد الاستعمارء بمن فيهم الوطن العربي». تحمّل مخاطرة الشك الفلسفي 
والمعاكس للنظرية» وحتى لو قاموا بهذه المخاطرة» لن تقودهم إِلَا إلى الشلل 
السياسي)””"". وتهاجم لازريغ بدورهاء وبشدّة» الفكر المناقض للإنسانية 
والمرجعية الذاتية لفكر ها بعل العداثة كما عبادته للاختلةف: 


لم نعط الحركة المعادية للإنسانية أية سلطة أعلى من سلطتها يمكنها 
التحكم في تجاوزاتها. في المقابل تعرض الحركة الإنسانية القديمة نفسها للنقد 
من خلال اللجوء إلى وعدها غير المكتمل حول عقلانية منطقية أكثرء أو كونية 


1 انظر: .8 .ص ,ك1007711112/[ 10ته 7715ه1ك1 ,لعج خ-ام 

(360)المصدر نفسهء ص .5١-١9‏ 

زضسفقة اأنظر : الا آ[) براعء ه30 طهك 1ة عع هن 0/121510110 نم17 ل «نر[ء7هة17وممء 1 ,52121 مقاوط 
.(1988 رووع] نإاأوتلء 0157 لآ 01010 مما 
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منساوية أكثر. في الواقع زوّدت النظرة الكونية لكيان إنساني يعبر الثقافات 
ويتجسّد بالعقل فى المجتمعات المستعمّرة الأداة الضرورية للتحرر. أمّا الرجال 
والنساء المستعمّرون» فسعوا إلى الاستغناء عن حياتهم من أجل أخذ حضتهم 
في الإنسانية» التي تتغنى بها القوى المستعمرة لكن ترفضها لهم. لكن ماذا تقدّم 
الحركة المعادية للإنسانية إلى الناس «المختلفين»؟ وعلى أي أساس (أخلاقي أو 
غير ذلك) يستطيع الأشخاص المستضعفون أن يصارعوا ضد إبعادهم إلى سجن 
العرق واللون والجنس» حيث تحصرهم الحركة المعادية للإنسانية؟. . . وكما 
يظهر الآن يبدو الفرق مجرد انقسام ويتركز خطر هذه النظرة غير المتطوّرة في 
ميلها إلى اللامبالاة”* ". 


ويربط العظمة بين التُسخ (9هو:وم»») الغربية والنُسخ «الشرقية» من هذه 
المعاداة للعقلانية. ويشير إلى نقاط التشابه بين ما يعتبره أيديولوجيات الاختلاف 
في فترة ما بعد الحداثة وأيديولوجيات الأصالة في فترة ما بعد الاستعمارء 
ملاحظاً شموليتها للثقافوية عينها: «بهذه الطريقة يقوم الشرقيون» وعلى الأخص 
أولئك الذي يصفون أنفسهم بأنهم ما بعد كولونياليين» بإعادة استشراق أنفسهم 
خدوناً عندما يتحدّثون عن استعادة أصالتهم وفرادتهم. بالتالي» تتقاطع في المرآة 
صور الشرقيين المعاد استشراقهم المؤيدين للأصالة وصور ما بعد الحداثيين 
المؤيدين للاختلاف. ويصف العظمة التواطؤ بين ظواهر البلاغة الثقافوية 
المختلفة» بما فيها تلك التي تتعاطف مع الاختلاف وتلك التي لا تتعاطف 
ممع + “معل «اظاهرة كرم الأجانب الكونية وظامرة سب الأجاننة وطامة 
الخوف منهم ما بعد الحداثيتين» والوطنيين الرجعيين وأشباههم في أوروبا 
الشرقية وبلدان الجنوبء التي أضم إليها الإسلامية السياسية والطائفية 
الهندوسية. إنه لتواطوؤٌ موضوعى بين الغرائبية (0ؤزء6*06) وخطاب الهوية 
والأضالة. وائصة راطو السزمتوضى ابل المجاصيرة آي الالدقاء بيب كي 
وفك مديق 6 .يل أقصد أيقنا تؤافقا مفهوص)) 7 


يرى العظمة أيضاً انعكاسات هذه الادّعاءات الثقافوية واللاعقلانية عن الذات 


2020 انظر : 01 قططه1؟ 2 25 11771155 01 كلتاء ع1 زععمعتء]011آ 220 ماقتط0 تمع 1» ,رعء221آ 13/131015 
.99-100 .مم ,(1988) 1 .20 ,14 .701 ,كعنناى أك تبعل «رو1عجعع 41 10 معمده 117 


والتشديد من النص الأصلي. 
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على معرفة الذات والآخر. وتُفَهُم معرفة الذات بأنها معرفة بديهية وفورية» أمّا 
معرفة الآخرين فتُعتبر تعاطفاً أكثر من كونها نشاطاً استطرادياً: «هكذاء تصبح 
العقلانية متعدّدة» ومعرفة الذات» التى تشكل تعبيرا عن الذات ‏ عن الذات 
الاجساعية» أ العاريطية أن أي تعريك ان لليترية:الذائية تدوينب الحدرل إلى 
(أنانة» (منوزومناه5). ويصبح التواصل عبر الثقافات مشكلة تتطلب فعل تعاطف 
ع وج 1 هد الجنهوعء و .«الوضوك الى معنن عدر" فى واه 'المطاتب 
ومن حيث المبداء الوصول إليهء كونه المعنى الذي يعيه شخص يتعذر اختزاله. 
وبالطبع يُتوقع ذلك عند استعمال مجاز حيوي (71)011565261240505) وعضوي 
(«نسدنصهوءه) للامتلاك الذاتي" “. وبهذا يفتح الباب أمام المعرفة المحلية 
والمحددة عن الذات والعالم» وبالتالي أمام الدعوة إلى أسلمة المعرفة». 
(سأتطرّق إلى نقد بِسَام طيبي لمفهوم المعرفة هذا لاحقأ في هذا الفصل). 

على الرّغم من أن النقد القاسي لأيديولوجية الأصالة قد يكون مفهوماً 
ومفزرا إلى حد كيين وحن مبرورياء. يبب على الهرء«الانعياء قطرا إلى 
المخاطر التى تصنعها ادّعاءات هذه الأيديولوجياء ولا سيما الجوهرية منهاء 
وعدم كاي هذه الثقافات (160165ناء 01 'إ0260121126510121114)» وتهميش 
العقلانية والتمكين. ومع ذلك يبقى البحث عن الأصالة طوقا لا يمكن تجاهله. 
كبحث عن الذات القادرة» يستوجب الإقرار بهوية الذات وتاريخهاء لا سيما 
في مجتمعات ما بعد الاستعمار. وبدلاً من إدانة هم الأصالة» يجب التشديد 
على مقاربات الهوية والتاريخ. بالإضافة إلى ذلك» يجب وضع نقد قيم التنوير 
في سياقات محددة: على الرغم من الحاجة إلى هذا النقد وشرعيته» يُعتبر 
رفض هذه المثاليات رفضاً شاملاء بما فيها العقلانية والحريات الفردية 
واللاشقواكل :> نحط ا كمي عا نل "مشيوكات نا عند الامعفيهاز'الق تصس إن 
مضنت الكو يزه القن «وعقى الاك اللي اليه على _عابهنا شجرية 
مأسوية للذين يعيشون فى هذه المجتمعات. وهكذاء أثير سخط عدد من 
المفكويق بالنظر إلن حعمات ايع التعزانةاه وى عياف شافلة ناز لة1 
(اانوهام)» على التنوير شتّها أولئك المنعمين بإنجازاته. 


ويواصل العظمة استنكاره لنظرة الهوية الماورائية والجوهرية. ومن جوانب 
هذه النظرة المحاولةً الدائمة للتوفيق بين جوهر الهوية والأيديولوجيات السائدة أو 
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القيم الرائجة» ولكن على حساب تشويه هذين الجانبين من عملية التوفيق. ويقول 
إن الإسلام يُقدَم بصورة متتالية على أنه مناصر للقومية والاشتراكية والرأسمالية 
وحقوق الإنسان. ويأخذ العظمة مسألة حقوق الإنسان مثلاء فيقول إن الإسلام» 
شأنه أن معظم الديانات» يميّز بين المؤمنين وغير المؤمنين ويميّز بين الرجال 
والنساء. ولا يمكنه اتباع مبادئ المساواة المحددة في حقوق الإنسان. وتصبح 
معظم الديانات» كما يبدو في التاريخ الأوروبي والتاريخ العربي» متسامحة فقط 
عندما تُجبرها على ذلك قوى متأتية من الدولة أو من المجتمع المدني. 


ويقول العظمة إن الإصلاحات العلمانية فى القرنين الماضيين قاربت 


خارج الدّين» وليس من منظور مناقض له. وزادت الميول إلى قبول الدّين مع 
قيام الإسلاموية (152م:ة51) في العقود القليلة الماضية. ويعتقد العظمة». مثل 
زكرياء أن الموقف العلماني أصبح موقفاً دفاعياً وتبريرياً مقابل ما يُعرف 
مجالاً رمزياً يدفع الآخرين» بمن فيهم العلمانيون؛ إلى المنافسة في داخلها. 
كما أنها شدّدت على تأصيل كل المفاهيم المقبولة عبر الإرث الدّيني. والذين 
يدافعون عن [نصر حامد] أبو زيد بقولهم إنه مسلم صالحٌ ينتهي بهم الأمر إلى 
الطابع الخاطئ لجوهر الإسلام «الطبيعي» في المجتمعات العربية» وأخفى طابعه 
الظرفى والحديث. 

ويختم العظمة بأن العلمانية ليست وصفة جاهزة أو حلاً شاملاً للمشاكل 
العربية» ولكنها التوجيه الذي يجب أن يسير نحوه التاريخ» ولا يستطيع 
الإسلاميون فيه أن يزعموا أن لديهم بديلا مقنعا قابلا للعيش. فنظراتهم الظلامية 
لا تستطيع أن تعد بمستقبل واعد في عالم ملتزم حداثة كونية. وفقط الاعتراف 
بواقع المجتمعات العربية المعقّد وفهم المظاهر المتنوّعة والناقصة للحداثة 
العالمية هما اللذان يمهّدان الطريق لنظرة بئاءة لمستقبل العرب. 

فى هذا الإطارء تمت مناقشة كتاب العظمة العلمانية من منظور مختلف 
على طاولة مستديرة نظمها مركز دراسات الوحدة العربية» ونُشرت المداخلات 
في كتابه دنيا الدّين في حاضر العرب. وكتب وجيه كوثراني ورضوان السّيد أهمّ 
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الانتقادات لمقاربته. وكوثراني مؤرّخ لبناني متخصص بالتاريخ العثماني في الشرق 
العربى. ويُعتبر عمله أحد مصادر عزيز العظمة الأساسية فى التحليل التاريخى 
الجن ف ره بو فق عقف كم تطرل: ارك لسسع ها القوتة علب ةتون 
عذة نواح» وليس فقط في ماضيها الحديث» بل حتى في تاريخها القديم» حين 
كانت رسّمياً تحت الحكم «الإسلامي». كما أنه يشاركه الرأي حيال العلمانية في 
الحاضر والمستقبل» إلا أنه يدحض قسوة أحكام العظمة. ويعتقد أنه بسبب دخول 
العظمة في صيغة جدلية مع الإسلاميين» يبقى عاجزا عن التمسّك بالتزامه المقاربة 
الواقعية والتاريخية والبئاءة. ويجده عقائديا فى نظرته العلمانية» وجازما فى نظرته 
إلى وجنهة التاريت العلمائية::وتمتعة هذه" الميول التطذلية والعقائدية واللجارمة مق 
بذل مزيد من الجهد والتعاطف لفهم أسباب قيام الإسلاموية التي جعلت كثيرين 
في المجتمعات العربية يتقبّلونها. كيف يستطيع الإسلاميون حشد هذا الكمّ من 
الدعم الشعبي إن كانت اذعاءاتهم بعيدة عن الواقع» مثلما يقول العظمة؟ يبدو أن 
معارضته لهم تحد من استكشافه للأعباء التاريخية» بما فيها الأعباء الاستعمارية 
والاجتماعية والاقتصادية التي جرّدت هذه المجتمعات من وسائلها الإنتاجية 
وتركتها مع ماضيها وإلهها. كما أن معارضته تمنعه من تقدير بعض الجوانب 
الإيجابية للمقاربة التوفيقية التي يهاجمهاء وخصوصا من جهة إمكانية استيعاب 
الأفكار الجديدة والمتجدّدة في ثقافة هيائلة: 


يقل "أسقاة "النراسات الاناكنة" اللسان "هيوان الور 7" المنظحة أيضناً 
لعقائديته العلمانية وجزمه التاريخي وعقلانيته الشمولية التي تعكس أصولية 
كاوفية التتمو ليك الول يتكلم نباب :اناري كد يقر له السيد وتسفلها يكل 
هؤلاء باسم النص المُنرّل. وتذكر عقائديته بعقائدية ماركسيي ‏ - لينينيي 
السبعينيات» الذين كان العظمة منهم في شبابه. وفي حماسته لمكافحة 
الخصوصية الماورائية التي يدافع عنها الإسلاميون. يمحو الخصوصية كلها: 
مقارنته بين الدولة الإسلامية القروسطية والبيزنطية المسيحية ليست متينة. ومن 
بين الاختلافات الملحوظة التي تفوته أن الدّين أضيف إلى الدولة البيزنطية في 
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مرحلة لاحقة. ويقول السيّد إن العظمة يتصوّر أن الإسلام غير عقلاني برمّته 
وأنه دائماً في خدمة السلطة رغم أنه في الواقع أدّى دور مراقب السلطة. 
والحل الوحيد للحشد السياسي للإسلام الذي يقترحه العظمة هو عدم تقديس 
النصوص الكريمة» بحسب السّيد. ولا تسمح له عدائية العظمة تجاه الدّين بأن 
يفهم لماذا أصبح الإسلام «دولة»» ثم «حلا»: هل يمكن تفسير هذه الظواهر 
انطلاقاً من تخلّف المؤسسات الذينية وعدم عقلانيتها؟ في النهاية» يعتقد السَيد 
أن العظمة يفشل في تقدير جهود التوفيقيين ومساهماتهم. ويضيف أن نبرته 
العامة للسكة دين اطيك 

ويرذ العظمة على الانتقادات من خلال الاعتراف بالدافع المعارض 
لحججه. التي سبّبها التضحّم العدائي للادّعاءات الإسلامية. ويقول إن 
الإصلاحات الإسلامية للماضي لم تعد مرضية» ويجب القيام بإصلاحات 
جديدة. ويصرّ على أهمية التمييز بين المسلم كمؤمن أو كإنسان ولد في أسرة 
مسلمة أو كإسلامي. ويعود إلى استنكار جهود الإسلاميين الإرادوية في إنشاء 
مجتمع إسلامي في المجتمع العربي» وإلى التحذير من مفاهيم الهوية الجوهرية. 


رابعاً: نقد أسلمة المعرفة» والبحث عن أصالة العلوم الاجتماعية : 
بِسَام طيبي وعبد الكبير الخطيبي وهشام شرابي 


بعد أن أتمٌ بِسَام طيبي» المفكر السوري الاجتماعي وأستاذ العلاقات الدولية 
في جامعة غوتنغن في ألمانياء عمله حول القومية العربية» كتب عدداً من الأعمال 
عن الأصولية الإسلامية بالألمانية والإنكليزية والعربية» وترجم الكثير منها إلى 
لغات أخرى. ومن بين هذه الدراسات الكثيرة أعود إلى ثلاثة من كتبه فى 
الإنكليزية: أزمة الإسلام الحديث: ثقافة ما قبل الصناعية في العصر التكنولوجي 
العلمي وتحديات الأصولية: الإسلام السياسي والاضطراب العالمي الجديد 
والإسلام ما بين الثقافة والسياسة”* "2. وأراجع. بشكل خاصء» تحليله لدعوة 
الأصوليين إلى «أسلمة» المعرفة في مقالة «الثقافة والمعرفة: سياسات أسلمة 
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المعرفة كمشروع ما بعد الحداثة؟ ادّعاء الأصوليين بإبطال الغربنة)”' ". يقترح 
الطيبي مقاربة متعدّدة الأصعدة لقيام الأصولية الإسلامية» رابطاً إياها بعوامل 
عالمية ومحلية» مع تحليل لها على الأصعدة السياسية والاجتماعية والثقافية. 


وبحسب الطيبي» يتمثّل أحد الأسباب الأساسية وراء قيام الأصولية 
الإسلامية في فشل دول - أمم (286108-518165) الوطن العربي في ما بعد 
استقلالها؛ فشلها فى تحقيق تنمية اجتماعية واقتصادية وفى مأسسة المبادئ 
القلجانية. فئ: القانون و الغذالةوالمواظة+:التى فى التبيقة لم تستطع توضع داور 
قوية في المجتمعات العربية. وازداد الفشل مع هزيمة 21471 ودفع الناس إلى 
نكران هذه المبادئ والنظر إليها وإلى النخبة السياسية والفكرية التي تمسّكت بها 
على أنها أجنبية أو مستوردة: «أحرزت الوطنية العلمانية تقوم وماك محل 
الإسلام سياسياً بعد حل الإمبراطورية العثمانية في العام .١1975‏ وكانت العلمانية 
الأيديولوجية هي السائدة حتى هزيمة العرب في العام ١951‏ [...] الهزيمة 
التي سبلت فشل النموذج العلماني» وسبّبت في الذولة العلمانية أزمة كانت 
نتيجتها إعادة الإحياء الإسلامي)”". 


ويضيف الطيبي في مكان آخر أن هذه الأيديولوجيا العلمانية لم تترك فعلياً 
أي أثر في عقول الناس» ولم تُترجم إلى تحوّلات ملموسة: 

يجب أن نذكر أنفسنا بالنهوض الاسمي للدولة القومية العلمانية في أغلبية 
البلاد الإسلامية في القرن العشرين؛ هذه الدولة التي رست مؤسّساتياً على هذه 
الرؤية العلمانية. لكن هذه الدول القومية تستمر بمسيرتها الاسمية لأنها تفتقر إلى 
الجذور الهيكلية اللازمة. ويتبع هذا الأمر أنه لم تتشكل حتى الآن علمانية أساسية» 
بمعنى مسيرة هيكلية متشغبة في المجتمع. وبالتالي اعثبرت العلمانية في دار 
الإسلام ببساطة أيديولوجيا لا أكثر ولا أقل. تعتمد على المطالبات المعيارية التي 
وضعها المفكرون المغربنون ولم تتصل بمسارات اجتماعية للعلمانية. وفي هذا 
السياق اعتْبر التوجّه العلماني نتاجاً للتعليم الغربي لا يعكس الوقائع السائدة”"". 
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أدَت هذه العلمانية بالاسم إلى ما يسمّيه الطيبي «أزمة معنى»» التي هي 
غياب هيئات للمعنى ذات مصداقية يمكن للناس أن يتأقلموا معها في عالم 
سريع التغير ومترابط””"". وسمحت بقبول الأيديولوجيات الإسلامية التي كان لها 
صدى إيجابي في الأفكار المحلية والتقليدية. وبالنسبة إلى طيبي» كان قيام 
الأصولية الإسلامية تعبيراً عن الفشل السياسي مع الدولة ‏ الأمة المخيبة» 
وإجابة عن الفوضى الثقافية والأيديولوجية في آن. ولكن» بعد الإقرار بالظروف 
السياسية والتاريخية لقيام ظاهرة الإسلام» يبدو أن طيبي يميل نحو تفسيرها 
ثقافياً كصعوبة فكرية أو كممانعة لا تتقبّل ما يسمّيه الحداثة الثقافية. 


ويضيف أن الأصولية الإسلامية قدّمت بديلاً جاذباً لإفلاس الأيديولوجيات 
العلمانية» وهيّآأت لعملية «اللاعلمنة» (18:128602ناه0056). ولم تقتصر هذه الأزمة 
السياسية والثقافية على الساحة المحلية بل طاولت وضع المجتمعات العربية تجاه 
العالم» لا سيما تجاه الغرب: تميّز وضعهم بالضعف والهزيمة والتخلّف الذي 
سبّب الذل والفزع لقوم وصفهم القرآن الكريم ب #خير أمة أخرجت للناس»#”* . 
وبحسب العقيدة الإسلامية» لم يقذم الإسلام فلسفة سياسية فحسبء. بل قدم 
أيضاً استراتيجيا ثقافية لمواجهة السيطرة الغربية والحلول محلها. وبالنسبة إلى 
الطيبى» لا تهدف هذه الاستراتيجيا إلى مكافحة الهيمنة الثقافية بل إلى استبدال 
هيمنة ثقافية بأخرى» وبالتالي لا يمكن أن تكون مقبولة : 


ساو قاحة فى كانت الاندلكنهة لطر العراينة تع ود قار باو 
أكثر منها سياسية. والجدير بالذكر أن خلافهم لا يرتكز على افتراض تعريفات 
مبساوية ومتعددة خول الثقافات والحضازات» وإثما على عكن ذلك 4 إذ يريد 
الإسلاميون قلب حالة قوّة الهيمنة لصالح الإسلام. كما أنهم يتخيلون انعكاساً 
يقود إلى ظهور هيكليات تنقل مركز القوّة من خلال إعادة تحديد مركز الغرب 
للتحضير لسيطرة عالمية إسلامية. أمّا التزامى الثابت بالتعذدية الدّيئية والثقافية» 
تيقوة إلى الرفضي 000 لمطالنة الإسلامييى بالسيطة لأن هذه المطالية قد 

عفا عليها الزمان. وتفتقر إلى الانفتاح بين الثقافات. الأكيد أن التعذدية 
الثقافية ليست نسبية. وأنا أشارك حقاً في نقد هيمنة الغرب لكنني أرفض أن 
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يدي هذا الأمر إلى استبدال هيكلية هيمنة بأخرى ولو كانت إسلامية”* ". 


ويقول. مردداً قول كل من العظم والعظمة: «ما من حضارة أخرى في العالم 
تشعر بهذا القدر من المرارة حيال أن يكون التوسّع الأوروبي علق لحنيابيا ”7 


ومع هذه الدعوة إلى الهيمنة» يتحدى الإسلاميون الغرب ويواجهونه 
سياسياً وثقافياًة -غلى غكسن الأجيال القديمة من المسلمين (والمسيحيين 
واليهود) في عصر النهضة للعلمانيين وللمصلحين الذَّينيينَء الذين حاولوا التعلّم 
من الغرب والاستفادة منه لتقوية المجتمعات العربية. ينظر إسلاميو اليوم إلى 
هؤلاء المفكرين» كرفاعة الطهطاوي ومحمد عبده» على أنهم مغربنون منفرون 
(15ع12م1عاوعء7 2160 معللهة) : 

وأيضاً. فى الفترات الأولى للاستعمار وحتى ما بعد الاستعمار عملت الشعوب 
غير الغربية» والمسلمة منهاء جاهدة من أجل محاكاة الغرب على الرغم من هذه 
الإذلالات» حتى إنها استخدمت هذه المفاهيم الغربية» مثل حقّ السيادة والحكم 
الذاتي » في صراعاتها ضد الاستعمار. لكن بعد بضعة عقود من العيش في ظل دول 
قومية اسمية». فشلت فى تلبية تحدّى الحداثة. وفشلت أيضا فى ابتكار استراتيجيا 
مفيدة لمحاكاة الغرب. اكتشفت الشعوب غير الغربية مجذدداً وعياً لحضاراتها 
الخاصة», والحاجة إلى البحث عن بدائل أخرى وبشكل أساسى فى النمو فى ظل 
إرث كل واحد منها. والأصولية الدّينية هي النتاج البارز لهذه المسارات"' ". 


إن ملاحظة هذا التحوّل في الموقف من فضول بناء إلى دفاع سلبي تجاه 
الحداثة الثقافية الغربية» مهمّة فى وقت تبدو الدفاعية الثقافية وُكأنها كانت 
موققف العرب الدائم تجاه الغرب. 


وبالنسبة إلى طيبي» ليس الإسلاميون تقليديين في تشديدهم على الإرث 
ادي المحلى ؛ فهم أشباه حداثيين (5]5نه20061<نسره5)» ومتمسّكون ب «حلم 
إسلامي بشبه الحداثة»؛ هذا الحلم (الذي سبق أن استنكره سعد الله ونوس 
وخير الدين التونسي قبلهء كما رأينا) يقوم على قبول الإنجازات التقنية الفعالة 
للحداثة الأوروبية لكنه يرفض الجانب الثقافي. ومع ذلك» يقول طيبي إن 
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الحداثة الثقافية وحدها يمكن أن تحقق بمبادثها الكونية حرية الأفراد وديمقراطية 
المجتمعات وإنتاج المعرفة وإمكانية التسامح الحقيقي. ومن بين هذه المبادئ, 
نذكر حرية إخضاع التقاليد» وقابليتها لتحليل نقدي واستقلالية العمل البشري» 
والنظرة الإنسانية والعقلانية إلى العالم» ونوعاً من الوعي بالقدرة (16) (وعي بدأ 
يزول اليوم وسط عجز كبير سنناقشه في الخاتمة)» وثقافة التعددية السياسية» 
والتقوى الخاصة (6118105169 1197216م)» وحقوق الإنسان الفردية والديمقراطية 
العلمانية. ويعتبر فشل مأسسة هذه القيم في البلدان العربية نتيجة الاستعمار 
الغربي والإدارات العربية ما بعد الاستقلال: 


لم يقّم المسلمون» كغيرهم من أقوام حضارات أخرى, وفي مواجهتهمٍ 
للغرب» بقطف ثمار التنويرء ولم يشتركوا في الأبعاد الثقافية للحداثة. لكن بدلا 
من ذلك واجههم الوجه القبيح للحداثة المؤسّساتية الذي ظهر في التفّق العسكري 
والسيطرة السياسية. وقد صح القول إن في التواريخ المنقسمة لم تسْعٌ هذه 
الحضارات غير الغربية وراء بناء مجتمع مدني ديمقراطي» وضمان الحريات الفردية 
النتى قادت أوروبا فى نهاية المطاف إلى بناء رمز أساسى للحقوق الإنسانية. أمًا 
الغرب» فقام بالقليل للمساعدة على تقديم الديمقراطية في العالم الإسلامي. لكن 
من الخطأ أن نلوم الغرب فحسب في فشل تعميم الديمقراطية لأن السياسات الغربية 
تشكل أحد العوائق». والشروط المسبقة والميول المحلية تشكل العائق الآخر”"”". 


لم تفشل الديمقراطية فحسبء بل فشل النقد العقلاني الجذري أيضاً. 
وبالنسبة إلى طيبي» إن إخضاع الأفكار والمعتقدات للعقل يجب ألا يُعتبر خيانة 
ثقافية لأن الحضارة الإسلامية تملك تقليداً عقلانياً. وتكمن المشكلة بالنسبة 
إليه» كما رآها العظمة وغيره» في الموقف التوفيقي الذي اعتمده عادةً 
المملهوة: الهو 30 هيد عن ْ 

وقف الأرثوذكس. وحتّى المسلمون المصلحونء بعزم في وجه إخضاع أي 
عبده إصلاحه في الجهود من أجل توفيق الوحي مع العقل. وجاءت النتيجة في 
استمرار الضغوطات (089:ومه:) الضخمة السائدة. هذه هى الخلفية للمأزق 
الأساسي للإسلام المعاصر مع الحداثة. فشلت الحداثة الإسلامية والإصلاح 
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الإسلامي في أواخر القرن التاسع عشر في تخطي الازدواجية الموصوفة وبالتالي لم 
يستطيعوا التغلب على الضغط المتزايد. أمَا الحل الإسلامي لهذا الصراع الدائم» 
فهو «أسلمة المعرفة» المقترح. وهذا «الحل» لا يقود إلا إلى انسداد أكبر””". 


ويضيف طيبي إن ما نحتاج إليه ليس الإلحاد بل تأكيد قدرة الإنسان على 
بناء المعرفة وتنظيم الحياة الاجتماعية: «حتى ديكارت يقرَ بأن الله خلق 
الإنسان» ولكن الإنسان قادرٌ على خلق المعرفة وحده وبسبله الخاصة. لِمّ يعجز 
المسلمون عن قبول هذه النظرة؟ لِمّ يستعملون دائماً الحكم الاستعماري لرفض 
الحداثة الثقافية؟ لِمَ يدخلون الإيمان بالله لغضٌ النظر عن قدرة الإنسان؟)””". 


واشبياه اح اع نا ب الاتجواهدة :ا مارو مسري اا 
مطلق (2603501150) لاعلمانى (12128:ة1ناءءو»0) لاستراتيجيا ثقافية دفاعية - 
جازمة يهدف إلى عكس 002 «تخليص العالم من الوهم). ولكن إن هذا 
المشروع ليس تحرّرياًء لأنه لا يضمن الحريات» ولا يُرسي أسس الديمقراطية» 
ويضمن حقوق الإنسان. ولا يمكن أن يكون قاعدة لإنتاج المعرفة الحديثة. 
ويؤكد أن نقده للأصولية الإسلامية قائمٌ على مبادئ الحداثة الثقافية التي يعتبرها 
كونية. ويميز بين كونية هذه المبادئ وهذه المعرفة من جهة» والعولمة كمشروع 
للهيمنة من جهة أخرى. بالإضافة إلى ذلك» يرفض بشدة» مثل ما فعل العظمة 
ولازريغ» اقتراح بعض العلماء الغربيين والإسلاميين بأن الأصولية الإسلامية 
يجب أن تُعتبر ظاهرة ما بعد الحداثة. هذه الأصولية مثل كل أشكال الأصولية» 
لنسسييك ما بعد حداثية؛ بل هي ما قبل حذاثية (2ه20065©:م)؛ مع حلم بشبه 
حداثة (]1مء0هصستصمهةة) : «وكونية المعرفة مرغوب فيهاء على عكس الكونية 
الأيديولوجية التي أرفضها كما أرفض أنماط عولمة ما بعد الحداثة)””©. 


ويرى» مثل زميليه» نسبية ما بعد الحداثة المعرفية والثقافية على أنها فى 
الحقيقة شكل من أشكال اللامبالاة بما هو آخرء وتبرير مناسب يستعمله 
الأصوليون الدينيون» بمن فيهم الإسلاميون: «هل النسبية كما يصوّرها 
المفكرون الغربيون موقفٌ تسامحي؟ أم هي بالأحرى متعلّقة باللامبالاة 
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الأخلاقية» ا 5 قبل عقلانية التنوير والمعرفة 
الموضوعية؟)7١‏ يْصرٌ طيبي على أن التزامه المعرفة الحديثة والعقلانية وقيم 
قرو لبون لاد أعمى. ويُظهر وعياً واضحاً لنقد العلوم الحديثة الغربية 
والعقلانية والحداثة بشكل عام. ويقول إن همّه هو العداء الآصولي تجاه العقل 
البشري والتوق التحرّري. 


ومن المهمّات الكبرى في المشروع الثقافي الإسلامي أسلمة المعرفة» 
وخصوصاً أسلمة العلوم الاجتماعية» بمعنى إخضاعها لإملاءات الوحي 
الإسلامي. ويقتبس طيبي عن أحد مؤيدي الأسلمة المعرفية الأساسيين» وهو 
العصرى عادل سي أن لالتطريات الاستماعية المنظنية العزيية الباتدة لا 
تتجاهل البيئة والخلفية التاريخية فحسب. بل تنظر إلينا نظرة ازدراء. فأسوأ ما 
يمكن أن نعمله هو اعتمادهاء نا فك .درقئى "الى إخضاع أنفسنا للازدراء الذي 
تعاملنا به هذه النظريات»”'*". وتتبلور العلوم الاجتماعية البديلة التي يقترحها 
حسين في إطار عمل الإيمان الإسلامي القائم على الاعتقاد بأن القرآن الكريم 
يحتوي على كل مكوّنات المعرفة الحقيقية. في هذا الصددء يشير حسين إلى أن 
العلوم الاجتماعية الغربية تفشل في مجالين: الأول على الصعيد المنهجي»ء 
خلال النقص في المعرفة الضرورية للمحيط ولتاريخ الوطن العربي» لاني 
على الصعيد امنب من خلال الانحياز ضد هذا العالم. 


وما هو مهم هنا أن القلق على المعرفة الاجتماعية ليس غير مبرّر؛ فهذه 
المعرفة مهمّة لإنشاء وعي ذاتي ولبلورة سياسية للتنمية. ولكن», لا يحتاج إطار 
عملها إلى الاستعانة بالكتاب المقدس. في الواقع؛ ليس الإسلاميون هم وحدهم 
الذين يدعون إلى تأصيل العلوم الاجتماعية؛ فحقبة ما بعد الاستقلال شهدت 
اهتماما بهذه العلوم كجزءٍ من عملية محو الاستعمار (0660102128800) الفكري 
والثقافى وعدن السباني خرل: الغا بحوقة شارك فيه المستتون العلمانيورن 
والمفكرون الدّينييون والتقليديون. وحتى المطالبة العلمانية بتأصيل العلوم 
الاجتماعية كان عليها مواجهة تحديات محو الاستعمار الفكري. ويدرس هذه 
التحدياتٍ المقالٌ الصادر في العام ١44١‏ تحت عنوان «الأنثروبولوجيا والدعوة 
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إلى تأصيل العلوم الاجتماعية في الوطن العربي» الذي كتبته أربع عالمات 
اجتماع يملكن خمسة وعشرين عاما من الخبرة في علوم الإنسان» ثلاث منهن 
عربيات وواحدة أجنبية””*". تبدأ الكاتبات بنظرة إلى السياق التاريخي لجهد 
التأصيل العلمي الاجتماعي الذي تقدّم في عات من القرق الع ده 
بالنسبة إليهن» يتزامن هذا البحث مع أزمة العلوم الاجتماعية في الغرب كنتيجة 
لانتقاد الإمبريالية داخل الغرب وخارجه على شكل حركات تحررية وطنية في 
العالم الثالث. أدَى هذا الانتقاد إلى مساءلة الطابع الكوني للعلوم الاجتماعية 
الغربية» وأظهر الحاجة الملحّة إلى علم اجتماعي محلي ذي صلة بالمنطقة 
ويخدم مصالحها. 


وتعرّف الكاتبات عن منحيين من هذه المسألة: منحى جذري ومنحى نيو - 
تقليدي. يرتبط كلاهما بالأزمة الفكرية في البلدان العربية في فترة ما بعد 
الانتقلال. يلت المنحى الجدرئ إلى: الرائط بين التبعية الاجتماعية #والاقتصادية 
في هذه البلدان والتبعية الفكرية لعلمائها التي أت إلى تغريبهم وتهميشهم. 
ويعتبر إنتاج العلوم الاجتماعية ذات الصلة غير القوية بالمحيط نتيجة لهذه التبعية 
المتعدّدة الأوجه. ويظن الجذريون (220168159) أن التغيير فى النطاق العلمى لا 
ستطع أن يفط كيرا في التطات الساس والاقتسنادي ف "الواقم هبيظطدون أن 
التغيير الفكري يمكن أن يساهم في التغيير السياسي. ويجب ألا يكون السعي 
إلى التغيير بالرّفض العام للمعرفة الغربية الحالية» بل بالبحث عن علم يأخذ في 
الاعتبار خصوصيات المنطقة. ويشددون على الحاجة إلى نظام سياسي ديمقراطي 
يستطيع العلماء أن يعملوا فيه بحرّية من دون وضع الرقابة عليهم» ولكن أيضا 
من دون الالتحاق بالدولة لتبرير الوضع السائد. تظن الكاتبات أن مناصري 
التأصيل يقدّمون وصفاً دقيقاً للأزمة» ولكنهم لا يقدّمون طرقاً ملموسة 
لتجاوزها. ويؤكد هؤلاء المناصرون حاجتهم إلى الاستقلال الفكري ولكنهم لا 
يبلورون وسائل منهجية ونظرية لتحقيق هذا الاستقلال. في المقابل» يرفض 
التقليديون الجدد (8115]0ه060]:201610) هيئة العلوم الاجتماعية القناكمنة تحملة 
وتفصيلاء ويدعون إلى علم إسلامي محلي حصرياً. فهم يضعون فرقاً جوهرياً 
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«النحن» و«الهُم»» حيث تشكل كل فئة وحدة متناسقة ومختلفة كلياً عن 
الأخرى. وبالنسبة إلى الكاتبات» يدّعي مناصرو التأصيل أنهم قادرون على عدم 
التأثر بالمظاهر العالمية في محيطاتهم الاجتماعية والعلمية» وفي أنماط فكرهم 
والمعايير التي تصادق عملهم العلمي. ولا يأخذون في الاعتبار مدى ارتباط 
توافر تمويلهم وإمكانات تدريبهم في الخارجء وت حعكم الاأجوالة ني 
المؤسسات الغربية. بالإضافة إلى ذلك. لا يقوّون بأنهم يقيّمون المفكرين 
التقليديين المحليين أو المعرفة التي ينتجونها على أساس معايير كونية. 


لا تعارض الكاتبات الحاجة إلى علم اجتماعي مناسب للبيئة» أكان ذلك في 
أعمال علماء غربيين ين أم في أعمال علماء غير غربيين. ولكن ما يلفتون الانتباه إليه 
هو أهمية إشكالية التأصيل”**'» وعدم إرجاعه إلى جنسية العلماء المعنيين. 


(44) تقوم ثريا التركيء عالمة الأنثروبولوجيا السعودية والُدرّسة في الجامعة الأمريكية في القاهرة» 
بالتشديد على هذه الأهمية. ردكي حول إيجابيات وسلبيات أداء عمم ل أنثروبولوجي «محلي) (5نا0هه10018) في 
المعنى الحرفي للكلمة» الذي يد يُشير إلى دراسة مجتمع ما أو في حالتها دراسة وضع النساء ء السعوديات في طبقة 
اجتماعية معيّنة. وتشرح التركي هذه المقاربة في بداية ما كتبته في : هذ اكزع010ممقطاهظ عط1» ,نارمالك 50:2 
5 121111 111155612 :12 «رة1طدضث 521101 21ه؟! «لزع010مهتطاصث كناممعع01م1» 1ه ع5دن0) ك :ل1ع1ظ عطا 

1167-5 .مم ,(1982 ,لإأأو1اء0197ل] هطتاه 01 انه !1 :)1لا بمتهط 1ن 0آ) د12 سنامن) «رعادء/!1-:101! :11 برو ه10مجه 471177 
وقد أعاد طباعته سعد الدّين ابراهيم ونيكولاس هوبكينز : .5 135مطءع لظ لصة حصتطةءة] متل84 5020 
.76-53 .مم ,(1985 ,001150 16 لإأأواء كلطلآ دع !عمط :متهن )) كو بطاعء ووو ععررعةء 3 أهأع30 :براءةء30 470 ,ممكامه1] 
وتفيد التركي قائلةً : «هناك افتراض غريب كامن في مبدأ الأنئروبولوجيا المحلية ؛ افتراض يطرح سؤال 
كونية هذه المعرفة. لكن أليست الأنثروبولوجيا مجال المعرفة الذي فيه يناشد العلم دائماً وأكثر تا يناشده في 
يحالات أخرى أن مُحرّر نفسه من المفاهيم الثقافية الملزمة التي يملكها المشاهدء والتي تختصٌ بالحقيقة الاجتماعية؟ 
لو هدف البحث الإثنوغرافي إلى تحليل طرق العمل وأساليب الفكر في مواة ضيع ثقافتهم الفريدة» أو كما يُقال 
دائماً من وجهة نظر «مواطن أصلي»: لاعتّبرت الأنثروبولوجيا بأكملها محلية بكل معنى الكلمة. إضافةً إلى ذلك» 
تفرّع انحلال المفاهيم الإثنوسنترية التي ميزت المرحلة الأولى من الأنثروبولوجيا النظرية من العملية المستمرّة 
للمراجعة النقدية من داخلها أكثر من خارجها. ويُعتبر همنا الوحيد الآن هو الدور التاريخي للأنثروبولوجيا في 
فترة استعمار الإمبريالية الأوروبية ومكانها في العالم المعاصر من النتاج الحديث لهذه العملية. ١‏ 

لا تشير هذه الملاحظات إلى مدح الأنثروبولوجيا ولا إلى الدفاع عنها : أريد بكل بساطة إيعاد نفسي عن 
الهجومات السطحية وغير المفكر فيهاء التي نسمعها غالباً من علماء الاجتماع في بلاد العالم الثالث متّهمة العلم بأنه 
عبد للاستعمار» ومتّهمة العمل بأكمله بأنه خطيئة بعض أعضائه. وبناءً على ذلك» إذا احتفظت بعبارة 
«الأنثروبولوجيا المحلية» من أجل هذا المقال» فإني لا أنسب إليها أية حالة معرفية خاصّة أو متفرّقة» لكنني في المقابل 
أستخدمها للإشارة إلى عمل عالم الأنثروبولوجيا لا أكثر ولا أقلّ في ما بخص مجتمعه أو مجتمعها» (ص 075. 

إلى جانب ذلك» يتضمّن المجلّد الذي حرّره الأنثروبولوجي المصري حسين فهيم » ما جرى في ندوة مهمّة 
نُظمت عام ١91/8‏ حول مسألة الأنثئروبولوجيا المحلية» بما فيها مساهمات علماء الإنسان الهنود والمصريين 
والسعوديين والأفريقيين والبرازيليين والمكسيكيين واليابانيين ومن جنوب المحيط الأطلسي والأوروبيين 
والأمريكيين. ونذكر أن هذا المجلّد يبرهن أن تطوير معرفة المرء لمجتمعاته في بلدان ما بعد الاستعمار يُعتبر هدفاً 
مشتركاً عابراً للثقافات والديانات واللغات» وهو يقدم منظورا مهما في المقارنة. انظر : يستطة مأءوون11 - 


دنا 


ويرون أهمية اعتبار سياق التبعية التي ت: تنتج المعرفة فيها وأهمية تفادي التفكير 
الجوهري الذي يقول إن اي ده العربية ودرسها. 
ويبقى إلزام الآخرين في عملية البحث ضرورياً ما دامت طرق هذا الالتزام 
واضحة. وتقرّ الكاتبات بمركزية بعض الشروط الضرورية لإنتاج إبداع في علم 
الاجتماع. لا سيما فى وجود مجتمعات علمية محلية ومنظمّة محمية ومدعومة 
بشانياً لنسعية الابذاع الحلسن بوالقكير التقدى.: بالإضافة إلى .لكر بطري يجيه 
عن تأصيل علمي أسئلة مهمّة عن التربية: أي معرفة يجب أن تُعلّم؟ كيف ولِم؟ 
أي مناهج أصيلة يجب ابتكارها لكي تعنى المؤسسات العربية بالتعليم العالي 
بهدف خدمة هذا البحث؟ ف في النهاية» تظن الكاتبات أن إدخال عنصر الجندرة فى 
هذا الإطار قد ينمي عمل تحرير العقل من الاستعمار 00 


إذا «هبّت رياح جديدة تتمثّل في محو الاستعمار الثقافي عبر منطقة الشرق 
الأوسط العربية». وتعد ذات تأثير عميق فى حياة النساءء فينبغى لنا حينها أن 
نتوقع ظهور نمط جديد من العلم والمعرفة من أجل فهم هذا التوجه. هؤلاء 
المثقفون الذين يحاولون فهم وتفسير هذه الظاهرة البارزة (وهناك البعض منهم 
يسعون وراء تغييرها أيضا)ء يقفون في مواجهة كياناتهم وهوياتهم الثقافية 
الخاصة بهم أيضاً وأنماط خبراتهم بوسائل لم تُعتبر من قبل جزءاً من اشكالية 
البحث. كما أنه. في سياق هذا التحدي للأصالة ومدى تماشي البحث مع 
النضال السياسي الأوسع لمحو استعمار العقل» ينبغي دراسة الأبحاث العلمية 
عن المرأة في الشرق الأوسط العربي خلال الثمانينيات!*؟). 


ويناقش عالِم النفس والكاتب المغربي الطاهر بن جلونء الحائز جوائز 
عديدة والمقيم في باريس» موضوع الدعم السياسي للتفكير القدي؛ ففي مقال 
كتبه أصلاً لجريدة لوموند الفرنسية عام 1975. وتُرجم لاحقاً إلى الإنكليزية» 
تحت عنوان «محو الاستعمار في علم الاجتماع في المغرب: فوائد ومخاطر 
وظيفة نقدية»» قام باستعراض حالة البحث العلمي الاجتماعي في السياق 
السياسي للمغرب بعد الاستقلال (بمعنى آخر الغرب العربي أو شمال 


- 177147 «رأذاع010مهتطاصمطة طتدنامتنزع8 عله 01 وع اتأععمونزء2 ع1 :نزع010ممنتطاصخ كناممع8 1201 320 مئاءءه 1» 
.80-6 .مم ,(1977) 1 .ه20 ,701.36 ,م«مقلهعةممع0 


(50) 1ه صهناة2نصعع نم1 ه10 211© عط لصهة تزع 010 ممعطاخصخ» ,لإتسدعلامطك قطة 5320 ,دهذاعآل8 ,1/05 
.م «,1170210 طوعخ عغطا جز ععمعنهد 500121 


تددن 





أفريقيا)' *". ولا تزال معظم ملاحظاته للأسف صالحة حتى يومنا هذا؛ فهو 
يتذكر كيف كان يتم استعمال علم الاجتماع في المشاريع الاستعمارية» وكيف 
أصبح محو استعمار الدراسات الاجتماعية والانفصال عن التقاليد العنصرية 
الاستعمارية جزءا مهما في محو الاستعمار السياسي والثقافي. كما أوضح 
باختصار مراكز الأبحاث المتعددة التى أنشأتها الدول بعد الاستعمار داخل 
الجامعات الرئيسية وخارجها لإنتاج العلوم الاجتماعية الملائمة محلياًء وتحليل ما 
لم يتم تحليله» والمساهمة في تطوير هذه الدول. كما يوضح كيف أسرعت هذه 
الدول عينها إلى إلحاق هذه المراكز بسلطتها من أجل الحفاظ على استقرارها 
ودعم شرعيتها. كما أنه يخبر القراء كيف تم إغلاق بعضهاء وكيف طُلب من 
البعض الآخر التزام «الحياد» وانتهاج توجّه وظيفي لا يتعارض والوضع الراهن» 
بل يبرره في معظم الأوقات. وفي بعض الأحيان» فضلت دول ما بعد الاستقلال 
الباحثين الأجانب على الباحثين المحليين بسبب حيادهم السياسي. ومن الواضح 
أن الحكومة لم ترغب في علوم اجتماعية تعارضهاء أو تخرج عن سيطرتها. وفي 
ظل هذه الظروفء. لم يكن في الإمكان تعاطي الأسئلة الحقيقية وتطوير منهجيات 
جديدة إلا خارج هذه المراكز الرسمية. وبالنظر إلى تقييمات علماء الاجتماع 
الرئيسيين في المغرب العربي» أمثال عبد الكبير الخطيبي من المغرب ومصطفى 
الأشرف من الجزائر وعبد القادر زغل وهاشمي قروي من تونس» أوضح كيف أن 
استعداد الحكومات في قبول النقد مصيري في تطور العلوم الاجتماعية الأصيلة - 
بمعنى آخرء مدى أهمّية حرية الفكر والتعبير بالنسبة إلى هذا العلم. ثم يحذر في 
النهاية من أي قيود أيديولوجية قومية ضيّقة الأفق على المعرفة: «يُعَدَ اكتساب 
المعرفة في المقام الآول واقع (فعل) إعادة تفكير في التاريخ والأفكار 1 أنتجها 
الغرب» والتي تشغل ضميرنا بقدر كبير للغاية. من جهة هذه المعرفة المهيمنة» 
يجب علينا أن نبني نظريات تستطيع أن تجعلنا أفراداً مدركين لكل من إمكاناتنا 
الإبداعية ومدى ضعف أي خطاب قومي نقى (ونتنام))2"7. 


()انظر: غنوكك اه غاتلنان] :ماعخطع 22 به عنعه1ه ه50 12 عل مهن هذتهه1ه0ء106» ,سناو 1اء1 مءظ مقطة 1" 
.(1974 أمظ 28) 01210711111 10110[ عط «رعنانل ناته امتاعمه] عسل 

وقد ترجمه نيكو لاس هوبكنس فى : :اعقتطعة]8 عطا صذ نروه1مكء50 عستعته10مءء12» بصراه1اء1 مءظ عقطة 1" 

ع6 1زءأع5 أمأاعه5 :برزاءاءه5 طهك4 ,كمتكامهآ] 4 تصنطة101] :12 «رمه1أعصباط عاتن 012 دعاون1 320 ذ5وعص[1نااءول1] 
,7.70 ,دن 7اعء كزع 

(/ا؟) دمناعهم] عصرسخل 6نانكة أء عاناناتآ :طاعقطعة]8 به عنعه1مك50 12 عل ده تأدكتده1مء126)» ,سرام 1اء1 مع 


مه 


را 





في عام 2191 أصدر كل من زغل وقروي تقريراً باللغة الإنكليزية حول 
الإنتاج العلمي الاجتماعي في تونس (البحث حول محو الاستعمار والعلوم 
الاتطواعنة > قضة )1007 ونيو الت اليه لفان السو عن الطريقة الاعقامة 
التي شارك فيها العلماء المعاصرون في بناء دولة ما بعد الاستعمار» مع فهم 
الواقع الاجتماعي» وكيف أنهم أهملوا كل ما لم يتناسب مع منظورهم المعاصرء 
وهي انتقائية منعت إمكانية الفهم المناسب للصعوبات الحقيقية التي اعترضت 
طريق المعاصرة. بالإضافة إلى ذلك» أصرّ زغل وقروي على أهمية دراسة 
عمليات المعاصرة لما بعد الاستعمارء في إطار مقارنة واسع يتضمن دولا أخرى 
من العالم الثالث. كما شدّدا على أهمية الظروف السياسية الملائمة» وأوضحا: 
«فى النهاية» لا يمكننا أن ننهى هذه الملاحظات من دون أن نذكر المشكلة التى 
ان الإطار الأكاديمى» بل التى تفرض شروط سلوكيات البحث بعلي 
الاجتماعي: قدرة ا أو بشكل خاص قدرة النظم السياسية لدول العالم 
الثالث على تحمّل النقد. ومن دون قليل من التسامح» لا يمكن أن يكون هناك 
بحث حقيقي حتى لو كان هناك أكاديميون كفاءتهم العلمية لا نزاع عليهاء ولكن 
لسوء الحظء حتى هذا المستوى القليل من التسامح ليس موجوداً في معظم دول 
العالم الثالث التي تمرّ حالياً بمرحلة حاسمة في تغيراتها الهيكلية)”3©. 


أما الكاتب المغربي وعالِم الاجتماع الشهير عبد الكبير الخطيبي» فقد 
ناقش قضية محو الاستعمار الفكري في مقالين كتبهما بالفرنسية عام ١48١‏ 
العتابدة عؤوصء2) و(16ا0110 ء1طناه120». جَمعَت بعض الأفكار الرئيسية التي تمت 
صياغتها في هذه المقالات في مقال باللغة الإنكليزية عنوانه «النقد المزدوج: 
محو استعمار علم الاجتماع العربي»”””'. وعلى عكس ما صرّح به فرانز فانون 


(58) عط تطاعتوعوع8 عممعك5 500121 220 مه 1خة2نده10معه12» ,ناه 122 تسطعوآط لم اقطاع2 ععلمع ]علطم 
11-27 .مم ,(1973 تتعطماء20)) 3 .20 ,701.17 ,ااقاء [آلاظ 01411011 ككل 311015 أمظ 11001 «يوأختمن[]' أه عمد 
وللحصول على عرض مهمٌ حول ظاهرتي الحداثة وإعادة التقليد في تونس ما بعد الاستعمارء انظر ما 

كتبه عبد القادر زغل : «رلااعءه50 لههه20161خ]-اوه 2 م1 ه120110' 01 «متنه كتأعدع8 عط1» ,لقطعة عل معلاع لطم 
2225-7 .مم ,(1973) 1 .20 ,701.102 ,ك[ملء120 
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(6) نمز «رلإاعه5 طوعى ]1ه لمتادعتدمامءء12 عط :سوك نمت عاطناه2)» ,تطتتقطع1 عتطعااعلطم 
ستلفطآ نإ لعاتلع ,1ه 1ه 17117 2110 2111 771جرماعنك 12 زه كعلاكك1 نمع ترك :110117 بوره مص0071) ,أطا ناش ط كا عتاعء]1اع لطم 
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كذلك يشمل كتابه المغرب المتعدّد المقالات الفرنسية» انظر : أء باط طعء«7وملط ,تطتاقطكا عتطعءااعلطمف 
.(1983 ,آ8ممعدآ :ناعوط) 


ردنا 


قبل وفاته بقليل - من أن أوروبا انتهت كرد الخطيب إن أوروبا لا تزال 
موجودة داخل كياننا الحميم (العربي) كقوة مقلقة ومسيطرة. وهو يعتقد أن هذه 
الحقيقة تحتاج إلى مناقشتها والتعامل معها عبر العمل على 'أنفسنا بصدوزة 
شاملة» وإعادة التفكير في أورويا بدلا من التعامل معها برعب ويأس وامتعاض . 
كما أن المطالبة بحقنا في الاختلاف ساذجة ولا يمكن أن تحل مشكلة هذا 
القلق. يقول إن ما هو ضروري وما نحتاج إليه الخ ساد مزدوج: نقد 
كل من المجتمعاتك: الخزبية والأورويبة والقواعك الميعافيديقية الين تأمسيت- غليها: 
وبقدر ما كانت أوروبا معنية» يجب أن يكون هناك د ب ال الذين 
أثازوا الشكؤك: يشأن الأساسات المينائيزيقية: مفكرين مقل نيتشة وهايديغن 
وبلانشو وديريدا. في هذا الإطارء يرى الخطيبي أنه ليس من قبيل المصادفة أن 
يتطور عمل ديريدا التفكيكي مع كل ما يحيط بمحو الاستعمار من قلق. كما 
يجب أن يتم تولّي عمل تفكيكي مواز على الجانب العربي ‏ على وجه 
الخصوص تفكيك تراث لا يزال دينيا وذكوريا. بالنسبة إلى الخطيبي» التقليدية 
العربية تُعَدَ ميتافيزيقيا تحوّلت إلى لاهوت» مع رغبة سرية في 000 الله ؛ 
أما السلفية» فهي ميتافيزيقية محوّلة إلى عقيدة» مقدر لها أن تصبح إمّا عقيدة 
عنيفة وقاسية وإمًا عقلانية تقنية خاصة تهدف إلى اللاستئثار بالسلطة. وتنوي 
السلفية استخدام هذه العقلانية لخدمة أغراضها الخاصة. وتبعاً له» فإن التحدّث 
هو تحويل نقدي للحياة والموت والبقاءء بينما التفكير الميتافيزيقى يُعَدَ نظاما 
لمعت عر فا على 'الخلاقيات “ذلئلة ومن مقف كفباد للد رن :شك واضص 
يصرّح الخطيبي بأن ما يجرح الكيان العربي هو بقاء الإله» وأن الأصالة ليست 
سنا خرن هن اللو 

ويقول إن جيل الستينيات في دول المغرب العربي انحصر في قومية العالم 
الثالث» وبالتحديد في الأيديولوجيا الدّينية للقومية العربية والماركسية الفرنسية 
العقائدية. بقِيّ نا اللعجيل: أسني 1 انمو سبريشانت تابه لك يسن 
الأيديولوجيتين”"*. وعلى هامش الميتافيزيقيا الغربية والتوحيد في الدّين 
الإسلامي» يمتلك المفكرون العرب. بحسب الخطيبي» الفرصة لتطوير تحررية 
صادقة 00 استعمار الفكر ‏ «فكر آخر) 16غناة 5177 فكر بديل. يدعو 


210 .8 .م رآء ةساط لع توهلا , أطتتقطك]ا 
(00) بالنسبة إلى الخطيبىء بقى العروي أيضاً أسير هذه الميتافيزيقيات. انظر : المصدر نفسهء ص -7١‏ ه". 


مدنا 





هذا الفكر البديل إلى اعتبار أن أوروبا اختلاف يسكن فيناء أو لقاء مع الغيرية 
التي تقدم لنا فرصة الحوار مع العالم. علاوة على ذلك» فإن هذا الفكر البديل 
لا يمكن أن يشكل العودة إلى سكون أسس كياننا وإلى الدذين وعلم اللاهوت 
الخاص بدول المغرب» الذي يتنكر حالياً فى عدة أيديولوجيات ثورية. إن هذه 
قود سكي حقما دولا الخكرمة العوي ولكهها أمر له مقن قم مم أجل 
فتحها على أهمّ مسائل العالم المعاصر. ل يون هناك أية عودة إلى الذات» بل 
سيكون هناك تحولات نقدية فقط. ويقول إن «العرب» هو اسم لحضارة ل 
في تكوينها الميتافيزيقي المؤسس لها وذلك ليس بمعنى الحضارة الميتة فعلياء 
بل بمعنى حضارة غير قادرة على تجديد نفسها كفكر إلا عبر فكر بديل يتحاور 
مع التحولات العالمية. ويضيف أن كلمة «العرب» يجب أن تعبّر عن التعددية 
والتنوع أيضاً. في الواقع. إن فكرة الأمة» أو مجتمع المؤمنين ‏ وحدة تنكر 
وجود الاختلافات» ووجود الأقباط والبرابرة والأكراد وما شابه» بالإضافة إلى 
وتوف العقضيو الشيرى علن حافك الباعقن دافكرة اسح من الا 7 
ل دامصي] نهنا فكنةة مسلط ومنالظة القكر 1 | سيلف كان 
الماضي. وى لوت يم كال امور رماتتي لكان ومن المثير للاهتمام 
أن نذكر هنا أن الزميل الأصغر للخطيبى» الشاعر والناقد الأدبى محمد بنيس» 
يهاجم أيضاً فكرة الواحد الف رع ميخ جيه "في الدياقة الأسلوسة إلى رولك 
يرى بنئيس أن فكرة التوحيد المستوحاة من المبدأ الإسلامى للإيمان بالله الواحد 
تخترق كل النواحي المتعددة للثقافة العربية» وتدعم النموذج التوحدي المركزي 
والسلطوي في الفكر والعمل» وهو ما لا يفسح مجالاً للتعددية والاختلاف. 
وفي بيان يبرز أهميته. يصرّح قائلا: 

هذا الكيان المتفرد [كيان الإله الواحد الذي تفرضه الشريعة الإسلامية] 
والذي يعد جوهره غير قابل للتغيير» يبطل كل ما يغطي على اسمه أو يستدعي 
صفته العددية. إنه يتجاوز التاريخ ويحل محله المطلق. 

هذه الرؤية اللاهوتية للذات الفاعلة في التاريخ والحضارة راسخة في وعينا 
ولاوعينا. فئحن نرى هذه الذات تنشر أشعتها عبر الوطن العربي بأكمله. وهذه 
الرؤية تحسدها صورة الأب في المجتمع وصورة القبيلة في السياسة وفي أصداء 
القبيلة وامتداداتها في الثقافة. حتى إنها تُشاهّد متنكرة بعدة مصطلحات؛ مثل 


(0) المصدر نفسهء ص 1١7‏ -55. 


وددلا 





الوحدة والاشتراكية والديمقراطية. وهى مصطلحات تحوّل إلى استعارات سيطة 
لفكرة الواحد على أساس المعطيات الثقافية الاجتماعية للعالم العربي الحالي» 
لأن الواحد لا يخضع للتعددية أو للتغيير أو للاختلافات”*. 


بالنسبة إلى بئيس» يجب أن يناقش أي مشروع للتحديث الثقافي والنقد 
الثقافى هذه الفكرة الخاصة بالتوحيد» مهما تكن الصعوبات التى يمكن أن تنشأ 
عند التعامل مع مثل هذا التصور المستوحى من علم اللاهوت والتوحيد الدّيني. 


ويصرّح الخطيبي قائلاً: يجب أن يتم التخلّي عن الحنين إلى وحدة شاملة 
إجمالية وأصل مؤسس. على المسرح العالمي» يبدو العرب مهمّشين بصورة أو 
بأخرى» كما أنهم يخضعون لسيادة الآخرء وهم غير متطوّرين وأقلية. هذا الوضع 
يعد بالنسبة إليهم حماية ضد أي شكل من أشكال الرضا (لإعمءءة1مصدمع). كما 
يعتقدء لأن الفكرة التي لم تُستوح من الفقرء تبعاً له. يكون مقدّراً لها دائماً أن 
تهيمن وتذل. أية فكرة غير هامشية» غير جزئية وغير منتهية» هى فكرة إبادة 
بالتأكيد. هذا الرأي ليس مجرد تمجيد للفقر فى ع ذلك اا ا ركه 
دعوة إلى الفكر التعددي الذي لن يعتمد على الاكتفاء الذاتى*©. أعود إلى هذه 
الكاملات : والأنكان ا الميقة حول الملطة نالفو والتعرمنا ونه الاسميازق 
والنقد الثقافي في ملاحظات مقارنة في الفصل السادس. 


إلى ذلك» يضيف الخطيبي» أن دول المغرب العربي» ونظراً إلى موقعها 
الفريد بين الشرق والغرب وأفريقياء تملك فرصة لتنمية هذا الفكر التعددي 
ثقافياً ولغوياً وسياسياًء ومع ذلك يجب أيضاً إعادة التفكير في «الخارج». 
وجعله لامركزياء وهدمه. وحرفه عن الاتجاهات المهيمنة. هذا «الخارج"» 
المعدل فقط هو ما يمكن أن يدفعنا بعيداً عن الحنين إلى أب» ويقتلع حنيننا 
كل 'تزيكة الميعا يقي" *1. شيكوة هد لكر المودع فكرا فق اللغات وين 
فكرا فى اللعة العربية .ومع العل, بالواقم لساك اللقة لول المعرية: .فإن 
التفكير في اللغات سيكون فرصة قيّمة للمفكرين من أجل إنعاش الفكر التعددي 
الذي بيه كل فكرا البياك مانا اللاسشدار: وموقه يكين هذا الف جم قيره 


(؟ ه) تدعتلك طاته1! بوبه مصمء 0001 ,تطتاقطك]آ نصذ «رعم0 عطا 6ه تزاتلدعباط عط1» ,حتصمعظ 20 متستقطمك3 


.0 .2 ,121681311012 220 اتاعططمه1ء 1067 01 155165 
ره .17-1 .مم .1010 ,تطتتمطك] 
)5ه المصدر تقبِية+ ص 709 


الردلا 





الهوية الخاصة بالاكتفاء الذاتى» ويكسر حاجز صمت المجتمعات المستعمرة» 
منتجاً بذلك أركيولوجيا الصمت وغير المحكى وغير المكتشّف. بالنسبة إليه» 
يُعدَ علم الاجتماع المتحرر من الاستعمار جزءاً من هذا الفكر التعددي”27. 


وقد استطاع الراحل هشام شرابي ١971(‏ - 2000)» بروفسور التاريخ 
الفكري الأوروبي» وبروفسور «عمر المختار» للثقافة العربية في جامعة جورج 
تاون» ورئيس مركز تحليل الساسة نان فلسطين 15ؤ(لقصك تإعتاهط 101 تعتمعن) 
(©22165]12 ده فى واشنطن» حتى وفاته» إدراك الفرصة الموجودة بشأن التعددية 
اللغوية ‏ وهي إمكانية خوض المفكرين العرب للنقاشات الفكرية الغربية 
بالفسينا» عننا يدم لهم باللحكي فى هده الحظابات من لاف 777 ونيو 
يؤدي إمساكهم بها إلى وقفة نقدية وجهاً لوجه مع هذه الحوارات» ووجهاً لوجه 
أيضاً مع الواقع العربي الاجتماعي الثقافي. سينشأ عن ذلك أيضاً مسافة نقدية 
سليمة يمكن رؤية تلك الوقائع عبرها - أي أنه ليس عبر وجهة نظر شخص غريب 
ولا عبر وجهة نظر ذات دفاعية. وتبعا لشرابي» استمرّ المفكرون العرب» 
وخصوصاً من هم في المهجرء في التقدم خلال السبعينيات والثمانينيات في هذا 
الاتجاه بشكل متزايد» إلا أنهم لم يستطيعوا حتى الآن تطوير نظرية أصلية 
متماسكة لتصوير الظواهر الثقافية لمجتمعاتهم ؛ فقد كانوا أكثر اهتماما بإشكالية 
هذه الظواهر بما يفوق اهتمامهم بوضع نظرية لها. ولطالما قاموا باستيراد مفاهيم 
غربية ومصطلحات أجنبية من دون إدماجها في كتابتهم بأفكار واضحة وبلغة 
مبسّطة. وشرابي يطبّق نقده على عمل الخطيبي قائلاً: «أسلوبهم بلاغي» وهم 
يهتمون بصورة أكبر بإدخال بعض المفاهيم والوسائل المستعارة في أحاديثهم بدلا 


(20) لعرض مقنع حول فكر الخطيبيء» انظر: الإأناصعل1 عستادع ه0معام1]» بلنسج1] قطمهاكنك3 
,031150 01 1و1 017لآ ممعاتع دك :معتلدن) 22 ركتاخ ,ع تتادعم2ء:2 [ننده1مء ]وه عطا 320 أطتأقط كا اطع كلاء لطم 
.72-8 .مم ,(2002 

وللحصول على مقالات حول الفكر والأدب فى المغرب. انظ ر : 7ه1طء77(ع1//4 ,تعسناءه21 13/111010 
(2000 ,تعصمع ]1 مز[ :00) ,لاع 10ناه1) 11011 كه 17 :11 لاه 11آ ل :عقهدملا 

)26 فسن من ثلاثة نصوص معينة هشام شر ابي : [0 :7م1112 ل :رباعم وممء/ة :أطمعقطاذ سمطعت1 

طوعك ]0 عتتاناط عطا 20ة تإعمعلمعمع2آ لطهة تإطعتمتتاةظ :نه تناع دحله 1اط[»] ببواءةءه30 طهنك4 1 عو هن 1215101120 
-293 .مم «رع20ء06آ1 ع تنططهن) عط 12 5ع101اك طوعخ 320 اعنتوعدع ]1 ععمعنه5 500121>» ,لتناطزعاة 17لا سطول «زنواع1ه500 
ج5015 ١170110:‏ طوعتث عطا مز وععمع ك5 50121 عطا 01 لإاتامعل1 نلعلا 2 01 طأعنوء5 15» يستوكدلآ 81533:60 :302 
:ع0معء12 لهل ءام 776 ,.0ه ,513101 تمقطئلط :م1 ,[303-311 .مم «رلإعع51121 لطه ,رسع تلوط 
ر5ع اناه :اغالا 01 أاصزهوط ن(اتدامقطعد عغط1» لمه ,1-8 .مم ,(1988 رووعط بع أاحاوء117 :00) ,اعل1نام8) دء تايا[ 
كمد[ لدع ةن :170110 107ل 17 تنه ,كه قاو ,و7767 ,51311 تمقطعتط :12 «رصمع 222201 ,ع كتاععمومعط 
1-1 .مم ,(1991 ,ع8 10101160 :ملا برعلح) 


ارول 





لاع 10معقطعة صق[ نتوعدده1 للجابري ودعنامنحهة؟ صدزوعط2ة8 للخطيبيى وصهلمءدآ1 
2 لبئيس » على سبيل المثال» تميل كلها إلى إدماجها مباشرة فى 
لغة جديدة من دون ترجمة ملائمة - وهذه حقيقة تساعد على تضييق هذه الدائرة 
النقدية وتشجيع الأشكال الغربية العصرية للفكر والترجمة)”29. 


بالنسبة إلى شرابي» يوضح هذا التوجه بعض الصعوبات اللغوية 
والنموذجية (©2136دع31201م) الموجودة في العمل مع تقاليد ونظريات فكرية 
غربية. ومن دون الفهم الكامل لتلك الأخيرة» فربما يعتقد المرء أن هذه التقاليد 
والنظريات» كالبضائع المستهلكة». يمكن نقلها من مجال تاريخي وثقافي 
اجتماعي إلى مجال آخرء من دون معرفة المقوّمات السياقية أو الآثار الناتجة 
من ذلك. في المقابل» يرغب هؤلاء الذين يسمّون التقليديين في تطوير توجه 
مضادٌ تماماً يتجاهل كل التقاليد الغربية. ينسم هذا النوع من رد الفعل تجاه 
الأصول الغربية للعلوم الإنسانية والاجتماعية بكونه مفهوماً ولكن غير مثمر: 

أولآء إن المناهج الأكاديمية في العلوم الإنسانية والاجتماعية هي جميعاً 
نتاجات أولية للخبرة والفكر الغربي. ثانياء نوع المعرفة والخبرة الذي يمتلكه 
الآخر عن نفسه. وموضوع الخبرة الغربية ‏ وهو في هذه الحالة الثقافة 
والمجتمع العربي ‏ هو بالتالي خبرة غربية في الأساس حتى لو نشأت محلياً. 
كما أن المنح الدراسية العصية لدول العالم الثالث هي في الأساس منح اشتقاقية 
تنتج وتعيد إنتاج الخبرة الغربية. هذه الحقيقة الأخيرة ثلقي الضوءء وبقوة. على 
المحفزات الرئيسية للإسلام المتعضّب وإصراره على الحاجة إلى الانشقاق 
الكامل عن الغرب والعودة إلى القيم والفئات الإسلامية ‏ أو بمعنى آخر العودة 
إلى التراجم والمنح المستقلة. 

في هذه الخلفية نجد أن تيار النقد الثقافي العلماني الحالي في الوطن 
العربي لا يقدم نفسه على أنه تركيبة مساومة توفيقية بين الحداثة الغربية والأنماط 
الفكرية الإسلامية والعربية» بل كحوار معارض يسعى لتجاوز كل من الهيمنة 
الغربية والمقاومة الأصولية عبر نقد منهجحى”٠‏ 


7 


2629 .ص ,نراءاء 350 طهنك :نا عع 1نه طن 215107120[ زه م111 ل :مرر[ء 1147م مم7 ,أطو ته اك 
(60)انظر: ,2 .م «بت8 231201 بع لكتاعء موتء2 رومالاه :زعل/؟ ]و أستمط تزاتوامطءد عط1» ,تطهمتقطك 
والتشديد فى النص الأصلى. 


لفل 





وقد كان شرابي في الواقع من أوائل الأكاديميين في الفكر العربي المعاصر 
الذين جذبوا الانتباه نحو هذا النقد العلمانى العربى فى العقود القليلة الماضية» 
وقد نف بينذا :| لفوت البجد اولي عير ليسا قطن إل بيد و للها نين الكدد ريدق ان 
المستويين المعرفي والسياسي. وفي عام ١184‏ كتب قائلاً: «إن النضال في العقد 
القادم [. . . ] سينصبٌ أساساً على النضال الثقافي» مع بعض العواقب السياسية 
والاجتماعية الحاسمة بين قوى التزمّت الذّينى وقوى الحداثة النقدية 
العلمانية»2"77. وطبقاً له» فإن هذه القوى ظهرت من واقع ما بعد الاستعمار الذي 
يدعوه شرابي «النيو ‏ بطريركية»): «من العدل أن نقول إن المجتمع الذكوري 
الجديد كان نتاج انتما ن أؤزونا المعاصر للعالم العربي الذكوريء والزواج بين 
الإمبريالية والذكورية”'''. ويتسم هذا المجتمع بالاعتماد الخارجي والتبعية 
الداضلية الاق يننا عنهما فعا محعاص در متشويعة :ذكورية فى نكل خصري إلا آنها 
لبت عادة غضرية ولبست عادة أصلية)”". في الواقع» هي ليست عصرية 
فعلياً؛ إذ لا يزال يحكمها فكر القبلية والفاشية» وهي ليست أكثر من ذكورية 
تقليدية بسبب المعاصرة المقلّدة سطحياً والمحدودة فيد للمجتمع. ويلخص 
شرابي سمات هذا المجتمع الذكوري الجديد كالتالي: 

١‏ الانقسام الاجتماعي ‏ بمعنى أن كلا من العائلة والعشيرة والدّين 
والجماعات العرقية (وليس الأمة أو المجتمع المدني) هي ما تسود أساس 
العلاقات الاجتماعية والتنظيم الاجتماعي التابع له. 


١‏ - التنظيم الفاشستي السلطوي ‏ بمعنى السيطرة والإكراه والحكم بطريقة 
الأبوّة (بدلا من التعاون والاعتراف والتقدير المتبادل والمساواة) هو ما يحكم كافة 
العلاقات؛ بدءاً من الهيكل الأصغر في العائلة إلى الهياكل الأكبر حجماً بالدولة. 

ىت النماذج المطلقة تت بمعنى الضمير والوعي المطلق والمغلق (في 
الممارسات النظرية والسياسة وفي الحياة اليومية) الذي تأسس على التجاوز 
والميتافيزيقيا والإفصاح والإغلاق (بدلاً من أن يؤسس على الاختلاف والتعددية 
والانتشار والانفتاحية» إلخ). 


)5١(‏ انظر: طتنة آه متسب عط مه لإعمعلمومء12 ممه نزاءممتنوط ندمتاع ملم مام1» ,تطممفطد 
.7 .م «ملإاع5001 


0,20 .ص7 ,لزاع قع 50 طسنك :11 عع تته رن 21510110[ زه بوتمء171 4 «مر[ء 17127 جرمء2 ,512121 
زف »6 المصدر نفسه » ص اوفك 


لوو 





؛ - الممارسات الشعائرية ‏ بمعنى السلوك الذي تحكمه المراسم والتقاليد 
والشعائر (وليس التلقائية» والابداع. والتحديث) وما إلى ذلك7؟". 


وفي بعض الأوقات» تكون مقارنة نمطية بين كل ما هو تقليدي ومعاصر 
مقارنة تخطيطية للغاية وغير نقدية» كما أن التعارض الذي يوضحه بين العناصر 
التي تكوّن كل قطب مثل الحقيقة/ الأسطورة والعلم والدّين هو تعارض حاد 
للغاية. فهو يعتقد أن هذا النقص في المعاصرة الأصلية والإنتاجية الإبداعية لا 
يمكن أن تواجهها أي مذاهب ثورية للتحررء أو أي «استيلاء ثوري كلاسيكي 
على السلطة». الشيء الذي ينتج مم كعها أعكال عدون اللخطرية الفاقية 
والقمع. كما لا يمكن أن يكون التعصب الإسلامي قوة تحررية فعالة ناشئة من 
الذكورية الجديدة» على الرغم من قابلية لها في الدولة والسكان بوجه عام”*"". 
وهو يقول: 

إن الجدل الذي أثيره هو أنه برغم أن التعصب الإسلامي قد يكون قادراً 
على احتواء مظاهر الشذوذ الذكوري الجديد. فإنه لا يستطيع أن يقدم أي علاج 
لتلك الاضطرابات الهيكلية في المجتمع.ء حيث يكون الشذوذ في هذه المرحلة 
النهائية هو أكثر الأعراض انتشاراً. كما أن من الأمور المثالية الأساسية أن 
التَرْمّت يخاطب فقط الأعراض. وحلولها ستكون فاشستية بالضرورة» وذلك 
اعتماداً على المذهب والمنهجيات المطلقة. وبالتالى» يمكن أن يظهر التعصب 
والتَرمّت في الوقت نفسه كقوة تحررية» لكن هذه القوة ستكون قمعية حتماًء 
نظراً إلى أنها تهدم المجتمع الذكوري الجديد (أو تعمل على تحليله من الداخل 
حتماً)ء وسوف تتراجع نحو الذكورية الفاشستية لا محالة'"". 


وَثْتَغاً لرؤيته للأحداث» فإن مقاومة أشكال القمع المتعددة» وهي مقاومة 
علمانية متعددة البؤر» يمكنها أن تفتح الطريق للتحرر الفعلي. 


(584) انظر: طتنة آه ععسابظ عط همه لإعمعلمومء2آ ممه نزاءممتضنوط نممتاعنلممام[» بتطمتفطد 
.2-3 .مم «ملإاع5001 
والتشديد في النص الأصلي. 
(50) .150 4طة 12-13,18 .مم ,نزاءق50 طعبك دز عع معط ومءعا1رم1كة د[ زه مممء«17 ل :ورا مهأ مطوممء11 خط وسقطك 
للحصول على نقد لأفكار شرابي» انظر : 6ه 110113 معطا صة ,لإاتصمع2]00 رعمداتة1» ,تطعفطك معطمعاك 
لدع ةن زه أماتتنامل :011111 «رلوا لاناءه زط ناك موتك 01 001110116 100121مع-]وه20 2 1013105 :513121 متقطاوتاط] 
.39-4 .مم ,(1997) 701.10 ,امس ءاثلا 11 271:0 تته 17 /ه كنات 
)05 1 .ص ,نزاءقع 50 طهنك :11 عع تته رن 215107110[ زه بوتمء17 4 «مر[ء 17127 ورمء2 ,52121 


ا 





خامساً: نقد النمط التوفيقي للتفكير: 
محمد جابر الأنصاري». هشام شرابي» نديم نعيمة 


١‏ محمد جابر الأنصاري 

إن الاستقطاب المتزايد بين المواقف التحررية العلمانية والتحفظية الذّينية» 
ومحاولات التسوية والتوفيق بينهما هما موضوع الدراسات المكثفة التي ظهرت 
لأول مرة كأطروحة دكتوراه علمية في القسم العربي في جامعة بيروت الأمريكية 
عام 219194 ولكنها لم تُنشر إلا بعد عقدين من ظهورها عام ١99457‏ بسبب قلق 
المؤلف من ردود الأفعال المحتملة على ما كان يراه مواضيع وقضايا فكرية 
ودينية وسياسية حساسة. كما يوضح الناشر في الطبعة الثانية عام 2©"!1999. 
المؤلف. محمد جابر الأنصاري» وهو ناشط سياسي ومفكر بحريني» شغل 
عدة مناصب أكاديمية ووظائف عامة فى الهيئات الإدارية البحرينية» وما زال 
نعاؤضن العمل: افق هذه المكالات فى .مطقة علي رهن يكنب فى الصيخافة: 
وخصوصاً في الأمور التي تتعلق بالفكر العربي والسياسة العربية. في كتابه الكبير 
المكؤن من 5146 «صتحة» درس عن :قرت التحظ: التوقيقي اللفكر (العوفيفية) 
الذي اعتبره الكثير من المفكرين ‏ من بينهم شرابي والعظمة والعروي والعظم - 
أحد الأسباب الرئيسية لغياب القوى التحررية والتغيرية الفعلية في الفكر العربي. 
وهو يقوم بتحليل نقاط قوى هذا النموذج ونقاط ضعفهء ويتابع تطوراته منذ 
نشأة الحضارة الإسلامية العربية في القرن السابع. 

ويلاحظ الأنصاري أن هذه الحضارة تشكلت باستيعاب عدد من الثقافات 
التي خضعت للحكم الإسلامي كنتيجة للفتح الاسلامي السريع. وقد استوعبت 
القوى الحاكمة الإسلامية هذه الثقافات ‏ من بينها ثقافات الشرق الأدنى» 
المسيحية وغير المسيحية والسريانة والإغريقة والهيلينية والرومانية والفارسية 
والهندية - كجزء من حضارة جديدة أصلية ديناميكية. نظر المفكرون إلى هذه 
الحضارة على أنها مجتمع «الوسطية»» القادر على استيعاب العناصر الأجنبية» 
وعلى إدماج وإصلاح وإكمال الرسالتين التوحيديتين السابقتين» أي اليهودية 


(50) انظر: محمد جابر الأنصاري» الفكر العربي وصراع الأضداد: كيف احتوت التوفيقية الصراع 
المحظور بين الأصولية والعلمانية والحسم المؤجّل بين الإسلام والغرب. تشخيص حالة اللاحسم في الحياة 
العربية والاحتواء التوفيقى للجدليات المحظورة (بيروت: المؤسّسة العربية للدراسات والنشرء .)١949‏ 


اتذرذنا 





والمسيحية. إلا أن الحضارة الإسلامية العربية الناشئة اعتمدت في الوقت عينه 
على نظام شمولي ميّز نفسه من الرؤى الأخرى» بمعنى آخرء كان نظاماً ينسم 
بمجموعة من القيم والمفاهيم واللوائح الشاملة والمميزة للحياة السياسية 
والاجتماعية والفردية. كان الاستيعاب موجّهاً بقوة نحو مبدأ الوحدة الذي يحمي 
هذا النظام ‏ وهو مبدأ انتقده كثيرون» من نيتهج أدونيسن والخطيبي وبئيس 
وشرابى كما ذكرنا سابقاً. وقد كان الهدف من ذلك إنشاء أفكار موحّدة بشأن الله 
امسق والقانون والعقيدة» باتجاه عقيدة ثابتة وخالدة ونهائية. وقد كانت 
التعددية تُعتبر تهديداً»ء وكفراً فى هيئة شرك» وبدعة أو انحرافاً عن السراط 
المينعليم 'في :ما يتعلق بالحقيدة»ويحطر اققال أغلق على الذولة والمجتمم: 

تبعاً للأنصاري» فإن هذا الاهتمام بالوحدة والتوحيد حدّد أيضاً أي 
الملامح التي تم أدماجها من هذه الثقافات الأجنبية؛ فعلى سبيل المثال» تم 
استبعاد المانوية الفارسية تماماء بينما تم الترحيب بفلسفات أرسطو وأفلاطون 
الحديثة. يبدو أن المبدأ المنطقي لآرسطو بعدم التناقض والفكرة الأفلاطونية 
الحديثة حول الانبثاق من الواحدء متناسبان مع التشديد الإسلامي العربي على 
الوحدة. على عكس المذهب الثنائي للمانوية. وبالتحدث بمصطلحات نيتشه» 
يقول الأنصاري إن الحضارة الإسلامية العربية انتهجت على ما يبدو عناصر 
الثقافة الإغريقية لأبولو وليس العناصر الديونيسية التي عبّرت عن التوترات 
المأساوية والضراعية اللوجوة النشري 0 وجو الشف عه امات 
عدم إنتاج الحضارة الإسلامية العربية للدراما كمذهب أدبي يبيّن ملامح الصراع 
والشتلك: والأزمة > ويدلا من ذللق أعظت .هده الحضارة الأفضلية للقران الغقلانى 
الفرافى اللساؤفات واليت :< فى الشووة الذوية كان الأنماه موكيا ايها نحو 
الدرافة الفزانقة المكرية الى مدقيه المسراجية يق العباتفنا كه كل الع 
والفكر» بدلا 0 أن يكون ا نحو الخبرات الروحانية (ل/إع22ا0[ 1ن تخامة) 
الداخلية المشحونة بالآزمات والقلق والشك. ربما هذا الاختيار هو سبب عدم 
عثورنا في الاسلام» كما يقول. على كتابات مثل كتاب الاعترافات للقديس 


ع 


أوغسطين» إلا فى كتابات قليلة» حيث تذكر هذه الاعترافات بإيجاز» ويتم 


إقينته يقدم ريمي براغ تقبيماً غتلفاً للاستعارة الانتقائية للتراث اليوناني في : هط :ءمه»لاظ ,عناعةءظ8 غ1 
.(1992 بصم العا لتن) :ولتوط) :1ه :1ه 101[ 


حيث يزعم أن العرب ل يهتمّوا بالجانب الإنساني للتراث اليوناني. 
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التشديد على «النهاية السعيدة» للمعاناة» ويقين الإيمان. ومثال على ذلك» يتذكر 
الأنصاري الأزمة التى يذكرها الغزالى باختصار فى كتابه المنقذ من الضلال”؟". 


وبحسب الأنصاري» عمل هذا المطلب السائد للتوخّد من خلال نظام 
شحو على نننأة تلاتة أتناط فى الفكر<النظوئ“"السياسى :واالديني العري : 
الأول-هوبنا يدعوة اليط :الل للفكر» بويععيد .على الاتجاة اليناف الصارهم 
الذي يعد مانحاً للحماية من الناحية الثقافية وحرفياً من الناحية الدينية. كما أنه 
يدعو إلى دفاع محض عن الإسلام كنظام شمولي» ويرفض إدخال العناصر 
الآجنبية داخله. وهو ينتشر بصورة عامة في المناطق البعيدة والريفية» ولا 
يتعرض كثيراً للمؤثرات الأجنبية» ويتسم بهياكل اقتصادية اجتماعية بسيطة. 
قحل هذه الأوساط الاجتماعية أساس الدفاع ضد الغزو الأجنبي وخزانات 
الطاقات التجديدية المتزمتة. وهنا يترك الأنصاري الجماعات المدنية المتزمتة 
التي تتبتى أيضاً أنماط التفكير السلفي. 


النمط الثاني هو النمط «الرافضي» للفكرء وهو يتمرّد على النظام وينتهج 
أفكاراً ومعتقدات لمنافسته. إنه على وجه العموم ظاهرة أقلية توجد في تجاويف 
الثورات الهامشية» مثل المناطق الجبلية» ويكون في الأغلب مرتبطا بالتمرّد 
وبالعصيان الاجتماعي الذي تقوده الأقليات الدّينية أو العنصرية. وتتم عادة 
ممارسة ل ا ل التي تطبق هذا المذهب. ومن 
يده علاة الأقليات :المتوصيوة والناطيوة "© والناديوق وك هق ناشين الليؤة. 
ولا يتوقع الأنصاري أن تضم الأوساط الأسياشية العربية هذا النمط الرافضي. 


النمط الثالث هو النمط «التوفيقي» الذي يحمي النظام الإسلامي» ولكنه 
أكثر من النمط السلفي مرونة وانفتاحاً. يتبتى هذا النمط النظام كمجموعة من 
القيم النهائية والأساسية» ولكنه يسمح بإدماج بعض العناصر الأجنبية بداخله 


(19) انظر: أبو حامد محمد بن محمد الغزالي» المنقذ من الضلال والمفصح عن الأحوال (دمشق: دار 
الحكمة. »)١995‏ وقد ترحمه إلى اللغة الإنكليزية محمد أبو ليل فى : 47:0 177707 70771 47:62 «اعناض[ء22 ,خلة 01222 اه 
131نان) بمدعاء ل/! .1 عع 1مء© لإ 0ع ان أقطدنا ,[أمه1هل41-0 قلا 1-0 راطع 7711[ل [1 أأاسد «متمنا امعةاعبرلا 
20 ودعتلة'آ 12 طعتوعوع1 10 [أعصنهن0 :100 ,دماع صتطدهة117) ععصقطن) 012173متمعامهمن) لمهة عع ماعط 

.2002 ,نإ1مه5ه[1قطط 

يركز الباطنيون على أهمية السعي وراء المعنى الباطنى للنص المقدّس إلى جانب معناه الظاهري. 
وعندها السؤال هو: ١مَن‏ من الأشخاص أو المؤسّسات توّل أن يسمح بهكذا قراءة ويحدّد معاييرها». وهذا 
أمر يفتح المجال للتفسيرات الجدلية. 


و 





حين يتم اعتبارها متوافقة مع هذه القيم» وبعد أن يتم تأصيلها أو أسلمتها. 
وبشكل عام» يصحب عملية الإدماج سلسلة كاملة من المبررات الاعتذارية. هذا 
النظام الفكري يهدف إلى التوفيق بين أساس ثابت وعدة عناصر جديدة؛ إنه. 
بمعنى آخرء يدعو إلى التغير ولكن دائماً ضمن حدود نظام ثابت ‏ ومن هنا 
ينشأ التوتر والغموض الحتميان. وقد تبتى معظم فلاسفة الفترة الكلاسيكية 
الإسلاميين والمعتزلة هذا الموقف «الوسطى). إذ يستعير الرافضون من أجل 
محاربة النظام» بينما يستعير أنصار التوفيقية من أجل الدفاع عن النظام وتقويته. 
أما المراكز المدنية والتجارية المفتوحة على الاتصالات الأجنبية والمبنية على 
تحرّك الأشخاص والبضائع» فهي الموطن القومي لهذا النمط «الوسطي». لذاء 
كان هو النمط السائد في خلال القرون الأولى للإسلام» لآن معظم الاقتصاد 
كان يعتمد على التجارة» وبسبب التطور الثقافي الذي شهدته هذه القرون تحت 
الحكين العربي والفارسي» على عكس الحكومات المغولية والسلجوقية والتركية 
التالية. واجه هذا الموقف التوفيقى بعض التهديدات» واستبدل بموقف سلفى 
محافظ ودفاعي صارم في أوقات الحروب مثل الحروب الصليبية. وبوجه عام 
فإن هذا الموقف التوفيقي هو ما أعطى الإسلام مكانة انفتاحية ومتسامحة. 


ويحذر الأنصاري قرّاءه بوجوب اتخاذ هذا النموذج بحذر على أنه تعميم 
فستفيظن ولبسن تصكيفا ثابعاً -” تعميم يُقصد به المساعدة في توضيح تاريخ 
وطبيعة النمط التوفيقي للتفكير في الحضارة الإسلامية العربية بحيث يمكن تقييم 
فرصه الحالية للنجاح بطريقة نقدية. وكما ذكرنا من قبل» يتساءل العديد عمًا إذا 
ما سيكون هذا الموقف «الوسطي» قادراً على استيعاب الاستقطاب الذي نما بين 
العلمانبية اللسسير الزن والأصولبين الدنعين في الوطو: العرق “ميك لاسشقلول» 
وبوجه خاص منذ هزيمة ١977‏ ووفاة عبد الناصر. وتبعا للأنصاري» فقد ازداد 
الاستقطاب منذ انهيار المحاولات التوفيقية فى بداية القرن العشرين» وهى 
المحاولاات الكو قادها الإصلاحيون الإسلاميون مثل محمدكل عبذه. فى الواقع» 
يربط الأنصاري هذا الاستقطاب المتفاقم للثلث الأخير من القرن العشرين 
بالنسبة إلى الثلث الأول منهء حين بدا العلمانيون على حافة فرض أنفسهم على 
المشهد العربي؛ كما هي الحال مع الأصوليين اليوم. 

جاء أول ردود الفعل على التدخلات الأجنبية وضعف الدولة العثمانية 
وخليفتها المركزية من السلفية والحركات المحافظة في القرن التاسع عشرء 
كالوهابيين في الجزيرة العربية» والجزائري في الجزائرء والمهدي في السودانء 


رونا 


والسنوسيين في ليبيا. ولكن يبدو من الواضح» كما يقول الأنصاري» أن المواجهة 
لم تكن عسكرية أو سياسية فقطء بل كانت أيضا إصلاحات حضارية وثقافية 
ضرورية لمواجهة هذه التغيرات. هذا الإدراك أثار المحاولات التوفيقية 
والإصلاحية الأولى في التاريخ الحديث مع محمد عبده. ولكن سرعان ما ظهر أن 
هذه الإصلاحات غير كافية لمواجهة الغزو الأوروبي المتصاعد, مع الاحتلال 
البريطاني لمصر عام ١887‏ وفرض الانتدابين البريطاني والفرنسي على المنطقة 
العربية عقب انهيار الخلافة العثمانية» وهزيمة العرب في نضالهم من أجل الوحدة 
والاستقلال بمساعدة هذه السلطات الآوروبية عينها. كما اتضح أن الحداثة 
الأوروبية المفروضة غمرت المحاولات التصالحية. وربما أدرك محمد عبده نفسه 
هذاء كما يقول الأنصاري» مشيراً إلى وصف ألبرت حوراني لهذا التغيير: 


كان هدف محمد عبده في جميع أعماله وكتاباته في أواخر أيامه سد الثغرة 
القائمة في المجتمع الإسلامي بغية تقوية جذوره الخلقية. ولبلوغ هذا الهدف رسم 
طريقاً واحدة هي عدم الرجوع إلى الماضي وتوقيف مجرى التطوّر الذي بدأه محمد 
علي بل الاعتراف بالحاجة إلى التغييرء وربط هذا التغيير بمبادئ الإسلام وذلك 
بإثبات أن هذا التغيير الحاصل ليس مما يجيزه الإسلام فحسب بل إنما هو من 
مستلزماته الضرورية إذا ما فُهم على حقيقته وأن الإسلام يمكنه أن يشكل في الوقت 
نفسه المبدأ الصالح للتغيير والرقابة السليمة عليه. ولم يكن محمد عبده ليهتم. كما 
اهتمّ خير الدّين في الجيل السابق بالتساؤل عمًا إذا كان بإمكان المسلمين 
المتمسّكين بأهداب الدّين قبول مؤسّسات العالم الحديث وأفكاره وذلك لاعتقاده 
أن هذه المؤسّسات والأفكار إنما أتت لتبقى وأن على من يرفضها أن يتحمّل نتائج 
رفضه هذا. لكنه طرح على نفسه السؤال المعاكس: هل بإمكان من يعيش في العالم 
الحديث أن يبقى مسلما مؤمنا بالإسلام كل الإيمان؟ لذلك لم يتوّجه بكتاباته إلى 
المسلمين المؤمنين المتسائلين عمًا إذا كان بالإمكان قبول المدنية الحديثة بقدر ما 
توجّه بها إلى الآخذين بالثقافة الحديثة الشاكين في صلاح الإسلام أو بالأحرى في 
صلاح أي دين لهداية الناس في هذه الحياة. إن هذه الطبقة هي ما كان يشكل في 
نظره الخطر الأكبر على الأمّة في ما لو جرفها تيار العلمانية المتافيزيقية. غير أنه 
كان يعتقد مع ذلك أن من هذه الطبقة فقط يمكن خروج زعماء الأمّة المتجددة7". 


٠” ألبرت حوراني» الفكر العربي في عصر النهضة؛. 1798 219179 ترجمة كريم عزقول» ط‎ )7١( 
.١58 (بيروت: دار نوفل» )ل ص‎ 


نردلا 





في الواقع. تم الدفاع عن آراء العلمانيين بشكل كبير بين عامي ١918‏ 
انب العالية:القانية "تبي انها بواسطة المتكرين السماهية لست 
الشيوخ» مثل علي عبد الرازق الذي دافع عن الطبيعة غير السياسية للرسالة 
الإسلامية بالعودة إلى أصول هذه الرسالة. ويرى الأنصاري في الجهود العلمانية 
المسيحية الأولى» التي ظلت محدودة في تأثيرها لكونها نابعة من أقلّية» دافعاً 
ةا المنتافض ‏ السودلسي” الاكسو "اح ميقل أحد العزامل السوقة اديت 
بالتحوّل العلماني لتركيا بعد الحرب» مع إلغاء الخلافة عام ١9715‏ والتغيرات 
المؤسساتية التى نشأت عن السلطات الاستعمارية» مثل البرلمان فى مصر 
بواسطة البريطانيين. هذه الأصوات العلمانية دعت إلى التبتى الشامل للثقافة 
الأوروبية المعاصرة في المعرفة وفي السياسة. ويذكر الأنصاري عدداً منها. 


عام 1477. كتب المصري إسماعيل مظهر )١19377  ١841(‏ في المجلة 
الدورية التحديثية المقتطف. التى أسسها اللبنانى يعقوب صرّوف -١805(‏ 
1301 ا :طعا إلى اقزر سلاف خلازي اوقب ا جع يهم التكال الفكير 
الميتافيزيقي» ومن ضمئها التفكير الإسلامي التقليدي الذي وحد الإسلام مع 
العلم ‏ نوع من التفكير الذي رغب بعض الإصلاحيين» مثل الأفغاني» في 
إحيائه . 


دعا مظهر إلى انتهاج التفكير العلمى الأوروبى. ووقف ضد هذا الإحياء 
في الاستراتيجيا التوفيقية. بعد موت صرّوف عام 219717 بدأ مظهر إصدار 
مجلته العصورء التي استمرت على الخط الأساسي ل المقتطف. ولكن مع نقد 
اكثر جرأة للدين والمفكرين التوفيقيين» وحتى بعض المفكرين العلمانيين مثل 


(77) يذكر الأنصاري بين الأسماء الأخرى يعقوب صرّوف (19709-1807)» وشبلي الشميّل 
.»)1١915-1870(‏ وفرح أنطون »)١9755-148171(‏ وسليمان البستاني (1855- 21955)» والمفكر 
سلامة موسى و/امكما١‏ -4ه19). 

(21) للمقارنة بين المقاربة المسيحية والإسلامية حول مسائل الإصلاح في القرن التاسع عشر وأوائل 
القرن العشرين 2 انظر: 4 [ 1875-19 كنوع[ عنتانووردرهم] ©1116 ١ادءع17[‏ 17 كانه كأملتاءء|17111 47 ,أطاننتقطد سسقطواك] 

.(1970 رووعء]2 019715117لآ ومكامهط قصطه1 :1410 ,عده ستالو8ظ) 
انظر أنِضنا: نازك سابا ياردء الرحّالون العرب وحضارة الغرب فى النهضة العربية الحديثة (بيروت: دار 
نشر نوفل للنشرهء .)١997”‏ ولإطا لعلةاخصهها ,ابمنامعن انط امعاكرع7[ نه كر ااءمهه :1 لهك ,لععولا مطدد علنعل< 


,2001 5201 :20602ه0.آ) طع011© 12322 320 [دكنددل8 .2 نزمه1' نز6 لع15لء :52132021 1زلالمطددآ 2/12 تطتناك 
.(1996 


لوا 





علي عبد الرازق وطه حسين. وقد ساهمت العصورء. التي ظهرت بين عامي 
لا و9980 في نشر الأفكار التحررية والعلمانية. وفي عام 2١977‏ نشر 
طه حسين تحليله النقدي للقصص الدينية في الشعر الجاهلى» الذي طبّق» كما 
رأينا في الفصل الأول» منهج الشك كار وقد لمن وا المعرفة التي 
تتضمن شعر ما قبل الإسلام» من بينها القرآن» وأثار أسئلة حول صناعة هذا 
الشعر تبعاً للآراء والحاجات الإسلامية. وبعمله الرائد هذاء فتح النصوص 
التقليدية والمقدسة على التحاليل العلمانية. وقد تم حظر الكتاب» وأجبر مؤلفه 
على الرجوع عن آرائه. وقام كاتب مصري آخرء هو محمد حسين هيكل 
.»)١905-188(‏ بنشر الأفكار الوضعية والثورية لأوغست كونت. وألف فى 
عام 06 عو نداة حال حاف روهو »يت 11 علق 163 هذا لكشي ونان 
الدّين الطبيعي. ورأى هوية الأدب والتاريخ المصريين كما تأسسا على الحضارة 
الفرعونية. 

كما شهدت الفترة ما بين الحرب العالمية الأولى ومنتصف الثلاثينيات» 
تبعاً للأنصاري» تطور الفكر القومى العلماني في أعمال مفكرين أمثال المصري 
أحمد لطفي السيد (الذي تاففكاة في الفبصل الأول)» والسوري ساطع 
الحصريء اللذين كانا أول من هاجموا أحد أعمدة الثقافة الإسلامية العربية» أي 
الرابط القوي بين الدّين الإسلامي والهوية المجتمعية. وقد دعا هذان المفكران 
إلى فرنو اننا لب مشرونة افد المي أوقررن لاعتة السمفيرع. "روفي التهانة؟ 
يدث هله السحوات أيفنا طهون كعايات ماركسية خربية» ير تكوين اسراف 
شيوعية في لبنان وسورية وفلسطين ومصر على أيدي مسيحيين وبعض 
المسلم: 

وصل هذا النشاط السياسي والنشاط الفكري العلماني إلى ذروته» كما 
بعوله الأنضاري» فى ردان الكت تياك ويد ميتم المجال لليجوم إلى 
المدرسة التوفيقية في الفكرء ثم عقب فشل هذه المدرسة بعد عدة عقود» إلى 
معارضة متزايدة بين الأقطاب العلمانية والمحافظة مع صعود متزايد للمحافظين. 
وقد قدم عدداً من التفسيرات لتراجع العلمانية عقب صعودها المختصر في 
العقود. الأولى مع ,القت العشرين : أولاء أدزك الكثير من مولذاء المفكرين 
العلمانيين إلى أي مدى تم تغريب جمهورهم عن الأفكار العلمانية» وكيف لم 
تستطع هذه الأفكار إقناع الجماهير التي كانت لا تزال تميل إلى التقاليد والدين. 
دفعهم هذا الإدراك إلى مراجعة دعاواهم» وتمّ ذلك في بعض الآحيان بتحوّل 


لوول 


تام عنها: فقد نشر حسين على هامش السيرة عام 401978"©: وكان يدور حول 


جمال الملامح التخيلية والعاطفية للأساطير الشعبية التقليدية» رافضاً التقييم 
الحصّري للعقل المجرّد (76350 عتتام) . كما وضع محمد حسين هيكل في عام 


57 كتانا .حول حباة الرسول يعد أن كعك »حول حيناة .روسو وطبقاً 
للأنصاري» وعلى نقيض بعض النقد المعاصر مثل نقد العظمة*"', لع نكا 
هذه التحولات على الدوام تجاهلاً تامّاً للمواقف العصرية السابقة» لكنها كانت 


(75) انظر: طه حسين» على هامش السيرة (القاهرة : لحنة التأليف والترجمة والنشرء .)١978‏ فى حزيران/ 
يونيو 19757 كتب المؤرّخ والناقد الأدبي المصري أحمد أمين مقالاً في الصحيفة الأسبوعية الأدبية المصرية الرسالة تحت 
عنوان «النقد أيضاأ». وفيه رثى لحالة الأدب والنقد الأدبي في بلاده وتدهوره مقارنةً بما كانت عليه حاله قبل عشرين 
عاماً. وركّز نقده على ثلاثة مشاكل : ضعف الشجاعة» والتدخّل السياسىء والافتقار إلى التخصّص. انظر : أحمد 
أمين» «النقد أيضاً»» الرسالة» العدد ١( ١57‏ حزيران/ يونيو .)١95‏ ص 88١‏ 847. 

أمّا اليوم» كما يقول» فتخلى الكتّاب والنقّاد عن مواقعهم الشجاعة والعلنية» وتبتوا استراتيجيا أكثر إرضاءً 
وشعبية لصالح السلامة. ورأوا كيف تمّ الاعتداء على الجيل السابق » وتم ترهيبه ومعاقبته بسبب أفكاره الجريئة» 
كما رأوا كيف ثُرك من دون دعم فعّال من الآخرين في أوقات الشدّة. لذا حفظوا الدرس واعتمدوا موقفاً أكثر 
التزاماً. بالإضافة إلى ذلك» تم تقييم الأعمال الأدبية في ظلّ ضغط سياسي من أجل إرضاء الحكام؛ سواء أكان 
الأمر في مجال الأدب أم في في مجال الحكومة. أخيراً» يسمح النقّاد لأنفسهم أن ينتقلوا من مجال كتابة إلى آخر من 
ترص الزلاينة بد المجالات. ونتيجةً لذلك» كما قال أمين» أضرّت هذه العوامل كلها بنوعية الكتابة» لا بل 
امتذت أكثر حتّى إلى مجال النقد الأدبي . وقارن هذه ا حالة من المسائل بتلك التي في البلاد المتطوّرة» حيث يحمي 
الداعمون الفعّالون النقد المهدد. وحيث يجرى النقد وفقاً لأنظمة جدية. وبعد أسبوع» كتب طه حسين ردّاً تحت 
عنوان «في النقد: إلى صديقي أحمد أمين». وفي هذا الردّء أخذ بيانات أمين على نحو شخصي ودافع عن جيله من 
الكتاب ضد تهم الرضا التي وجّهها أمين إليه: مؤكّداً أن جيله وقف في وجه القوّة والرأي العام ودفع الثمن لذلك 
بالكثير من الطرق» انظر : طه حسينء «فى النقد: إلى صديقى أحمد أمين» » الرسالة, العدد ١67‏ (8 حزيران/ 
يونيو 1975): ص 457-9471 و4010 -408. وأجابه أمين فى العدد عينه من المجلّة فى مقال تحت عنوان «فى 
النقد الأدبي أيضاً»» آسفاً لأخذ حسين لملاحظاته على نحو شخصي موضّحاً أفكاره أكثر وحزن مرّة أخرى على 
الهوامش المضعفة للحرية» انظر : أحمد أمين» «في النقد الأدبي أيضاًء» الرسالة؛ العدد ١57‏ (8 حزيران/ يونيو 
5» ص 477 -419. وانضمٌ أيضاً الكاتبان المصريان توفيق ى الحكيم وإسماعيل مظهر إلى النقاش في مقالات 
في العدد عينه من المجلّة. انظر : توفيق الحكيم» «في النقد: إلى الأستاذ أحمد أمين»» الرسالة. العدد ١6‏ (/ 
حزيران/ يونيو »)١977‏ ص »٠٠١7‏ وإسماعيل مظهرء «في النقد الأدبي»» الرسالة» العدد ١57‏ (8 حزيران/ 
يونيو 19)» ص 1707-1107. ووافق مظهر رأيّ أمين وأشار إلى أن ضعف النقد لم تُحصر في المجال الأدبي» 
بل أصاب أيضاً العلم والفسلفة» وأن هذا الضعف نجم عن غياب المبادئ والقواعد المنطقية الصارمة. ويقول إنه تمّ 
إجراء النقد باعتباره تقديراً موضوعياً أكثر تما هو تقرير صارم. إلى جانب ذلك» تقدّم السير الذاتية لطه حسين 
وأحمد أمين خلفية النقاشات والاهتمامات الفكرية آنذاك. انظر : طه حسين» الأيام (القاهرة : دار المعارف» 
©؛». وقد ترحمه باكستون ووييمينت وكراغ في: ,01 طاأعصمع !1 20ة امعمزه 117 :111121 ,ممخعروط .11 .8 

.(1997 ,و كتةن) خا اداع كلد لآ تلدع اعمط :متهت ) وابوط 1117 111 بر[صه بع 41110510 115 ,اناء دك هط 10714 :دنره 2[ :17 

وقد ترحجمه عيسى بُلآطة فى : :510147 71 ااصبرعظ انه إه نزأصره بع 1010ل 1712 :غ/1آ برلا ,18 لانده8 .1 1555 

.(1978 ,للتقظ تمعلاعرط) «علمءط اهالت تنه 1711[ 

(75) انظر: عزيز العظمة» «توتّرات السياسة وانتكاسة فكر الحداثة»2 في: عصر النهضة : مقدّمات 

ليبرالية للحداثة (بيروت: المركز الثقافي العربي» ١٠٠7)؛‏ ص ه40-0. 
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حركة نحو التصالح بينها وبين الآراء الرومنطيقية حول التقليدية والهوية والدّين. 
وقد عبّر البعض عن هذه التحولات؛ فيشير الأنصاري إلى مقدمة هيكل في 
كتابه فى منزل الوحى ""0١975(‏ الذي يصف الأزمة الذي تسبب فيها هذا 
التحوّل. ويبرر هيكل تحوّله ويدافع عن نفسه في وجه كل من اتهمه بأنه خان 
بأنه ظل يعتقد لفترة طويلة أن الأفكار الأوروبية الروحانية والأخلاقية كان يجب 
أن تُزرع في أرضه لتنتج التطور والخلااص» حتى أدرك أن هذه البزور لا يمكن 
أن تعيش في تربة ليست تربتهاء وفهم أن ما يحرّك شعبه ويحثه هو تاريخه 
الإسلامي. فيقدم الإسلام نظرة أوسع للأخوّة الإنسانية من القومية الضيقة التي 
تحمس لها في السابق» خاصة القومية الفرعونية المصرية. بالنسبة إليه» لم يرتق 
هذا" الشيى :ف "الواف إل اللي عم الفكن العلين والتقدي »6 بل كان اععراقا 
وتقديراً للهوية والدافع الاسلامي لدى شعبه. 


ومن بين العناصر التي ساهمت في تراجع الحركة العلمانية» يذكر 
الأنصاري أيضاً واقع الاستعمار بوصفه الوجه الآخر للحداثة الثقافية الأوروبية 
والشكوك التي ألقى بها على المشروع العلماني المعاصر برمّته. ويضيف أن 
المفكرين العلمانيين لم يصوغوا أي انتقادات قوية ضد أوروبا الاستعمارية» 
متوقعين أن أوروبا ستكون صادقة مع ثقافتها في علاقتها بالشعوب الأخرى. وقد 
كانت أوروبا نفسها تمر بأزمات سياسية وثقافية حادة خلال هذه الفترة» وهو ما 
أدى إلى نشأة الحركة الفاشية التى قلصت مصداقية الديمقراطية الأوروبية 
والمبادئ العلمانية بصورة قر ها اك تعيي المسلنة العربية وضعفها نتيجة 
للانتداب البريطاني والفرنسي عليها كانا عائقين إضافيين في وجه التغيير. علاوة 
على للقن -استطاضت: الفرض الاستجبازية ولنى شعرية الذوة المتيدة 
أنفسهاء القيام بالكثير من التغيرات العصرية» مثل نشأة البرلمان في مصر. إلا 
أن مفاوضات الاستقلال في ما بعد لم تؤدٌ إلى أي حكم ذاتي حقيقي» بل أدذت 
إلى أشكال جديدة من التبعية» بالإضافة إلى أن دولة إسرائيل كانت مطروحة 
باعتبارات دينية: فالقوى الأوروبية» الغي كال بيثم تصويرها على أنها مسيحية» 
كانت تشهرك في خلق :وطن يهودئ. على الأراضي الإسلامية العربية. وفي 
النهاية» كان لغياب اقتصاد يستطيع أن يُنشىء طبقة وسطى قابلة للأفكار 


(77) محمّد حسين هيكل» فى منزل الوحى (القاهرة : مطبعة دار الكتب المصرية» 1975). 
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التحديثية الجذرية دور في غياب الدعم الشعبي لهذه الأفكار. والمصالح 
الاستعمارية لم تشجع على تطوير صناعة حديثة. علاوة على ذلك» كانت نهضة 
الطبقة الوسطى الصغرى ووصولها إلى السلطة في عصر ما بعد الاستقلال في 
صالح أتباع اللأيديولوجيا «الوسطية». ويقول الأنصاري إن هذه الطبقة لم 7 
مصالحها لا في الثورة الشاملة ولا في المحافظة الشاملة (كما يشير شرابي في 
«النيو - بطريركية»»» بل قامت بقمع الشيوعيين» وبقمع الأصوليين أيضاً. 


ويختم حديثه بالقول: بالنظر إلى هذه الأسباب كلهاء فإن المواجهة مع 
أوروبا لم تأتِ بحركة حداثية عربية صلبة يمكنها أن تحوي كلا من العلم 
المعاصر ومختلف افتراضاته وتبعاته» وأن تسلّم الدّين للعالم الداخلي 
الشخصى. وقد ارتبطت المحاولات الجذرية للتحول إلى التحديث بالحركات 
الزافهة القديية التي كانت تُعتّبر تقليدياً منحرفة ومهددة للمجتمع. كما يوافق 
الأنصاري على الرأي الرائج الذي يقول إن على عكس المواجهة السابقة مع 
الثقافة الهيلينية في الفترة الكلاسيكية» فإن المسلمين لم يختاروا هذه المواجهة 
مع أوروباء بل خبروها من موقف ضعف وانهزام» وقد تشكلت في السياق 
العسكري والسياسي للاستعمار. 


نتيجة لذلكء. فإن الأفكار العلمانية» يقول الأنصاري» أفسحت بحلول 
منتصف الثلاثينيات فى المجال لمعارضات توفيقية جديدة فى المسائل العقائدية 
والسياسية على السواء. وقد تجتئب القوميون التوفيقيون والثوريون التوفيقيون 
التوجهات التجريدية والعقلانية» وأدمجوا العناصر الرومانسية والدّينية معأ 
وقدموا عقائد مختلطة جمعت بين العلمانية والمعاصرة والرومانسية والتقليدية. 
وقد درس المحاولات المستحدثة للتوفيق بين التفكير الفلسفي والإسلام في 
أعمال بعض المفكرين» مثل مصطفى عبد الرازق (شقيق علي عبد الرازق) 
ومحمد حسين هيكل. ثم قام بعد ذلك بتحليل ثلاث أيديولوجيات على وجه 
الخصوص: أيديولوجية البعث للسوري ميشال عفلق (١١91١984-1١)غ‏ 
والأيديولوجية القومية السورية لأنطون سعادة 22١959 - ١9٠5(‏ وأيديولوجية 
الاشتراكية الثورية للمصري جمال عبد الناصر. وقد قدّم الهيكل المفاهيمي لهذه 
الأيديولوجيات التوفيقية» مشددأ على التناقضات والصراعات التي لم يتم حلها 
فيها. بالإضافة إلى ذلكء اتبع أيضاً تطور الصراعات حين أصبحت هذه 
الأيديولوجيات مذهب الأحزاب الحاكمة وقادتها فى النصف الثانى من القرن 
العشرين؟ كالسانتاف النية للاسياه وقليم نى الوقء'بالرعره الدتجري 
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والتحررية» وظروف الهزيمة أيضاً في عام ١471‏ التي أعقبتها وفاة الزعيم 
الرومانسي التراجيدي التحرري [اقد] عبد الناصر لم يسمح بوجود مواجهة 
حقيقية بين العناصر المعارضة» وأن تتخذ مسارها وتصل إلى حل ناضحج. 


بعد أن كشف الأنصاري عن أسباب تعثّر الحركة التحررية العلمانية 
الجذرية» وذكر فشل الجهود التوفيقية فى بداية القرن العشرين ومنتصفهء وأظهر 
الاستقطاب المتزايد بين التحررية الغلمانية والتَزْمّت الذّينى فى وقته» يتساءل 
عَم نإ3ااكان المرط يستطع مره إخرق أن بيزاهق على اسعراصسية «العوفيق: كيخل 
من حلول الصراعات الفكرية والاجتماعية والسياسية التى تعانيها المجتمعات 
العوبية البزم, .هذا هر السوال الركيسي لكقابةء والعرضن من :دراستقة عن كشب 
طبيعة التوجه التوفيقي العربي نحو هذه الصراعات» وهو توجّه يتضمن. كما 
يقول. تجتب الصراع الحقيقي والتسوية الواضحة». وتجتب التناقضات الكاملة. 
ويقول الأنصاري» إلى أي مدى يمكن لهذا التوجه أن يكون طريقة مثمرة لحل 
هذه الصراعات اليوم؟ وهو يضع لنا هذا التوجّه في مستوى أكثر عمقاً من أجل 
كشف افتراضاته وتحليل المفاهيم الأساسية للقضايا المتعلقة به. بالنسبة إليه 
يُعدَ الخطأ الأساسي في الفكر التوفيقي المعاصر فشله في فهم طبيعة العقل 
والتفكير الذي تعتمد عليه الثقافة الغربية الحديثة. لا يدرك المفكرون المعاصرون 
العرب أن هذه الثقافة «الهيلينية» الجديدة التى يحاولون التوفيق بينها وبين 
الإسلام التقليدي؛ أو حتى الإسلام الذي تم إصلاحه» هي أمر مختلف تماماً 
عن الثقافة التي تعامل معها أسلافهم في العصور الوسطى: أفكارها حول العقل 
والمنطق لم تعُد هي أفكار أرسطو بمسلماتها الميتافيزيقية والإدراكية» ولكنها 
أصبحت أفكار الشك الديكارتي والنقد الكانطي في المنطق والجدلية الهيغلية» 
وقد حل الفكر المتشكك محل الفكر الأرسطوي. وحل المنطق الجدلي الهيغلي 
محل منطق أرسطو. ويلاحظ الأنصاري أن المفكرين العرب المسلمين يفهمون 
الحداثة الثقافية الأوروبية على أنها ثورة على المسيحية التقليدية» لكنهم لا 
يبذلون اهتماماً كافياً بحقيقة أن هذه الثورة كانت أساساً ثورة على الغيبيات 
والمنطق وعلم الكونيات (220108(9ومع) التي تنتمي ا إلعن الأرسطية. ولا 
يكتشف هؤلاء المفكرون أنهم يتعاملون الآن مع ثقافة وعقل لما بعد ما هو 
غيبي» وأنهم يتعاملون مع مفهوم جديد للإيمان: الإيمان الحدسي بالنسبة إلى 
ديكارت» والايمان كضرورة أخلاقية بالنسبة إلى كانط. وكفرضية جدلية بالنسبة 
إلى هيغل. إن علاقة العقل الحديث هذا بالإيمان علاقة ذات طبيعة مضطربة» 
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مقارنة بالعلاقة المتناغمة والمستقرة التى كانت موجودة لدى ابن رشد أو توما 
الأكويتي: ْ 

ويضيف الأنصاري أن بعض المفكرين العرب يرى في المسيحية أو 
الفلسفات الروحية المعاصرة ‏ كتلك التي دشدها :يز عبن لسر وتيارد اظيا 
عودة للعقل الأوروبي إلى الإيمان» لكن مرة أخرى من دون فهم التغيرات في 
المفاهيم الحديثة للعقل والإيمان» ومن دون معرفة مكان القلق والتوتر والتناهي 
(©4سطندة) فيها. لم تعد هذه الثقافة الأوروبية تلك الثقافة الأرسطية الهيللينية 
التي تبنّاها المفكرون المسلمون في العصر الكلاسيكي وقاموا بالتوفيق بينها وبين 
النظام الإسلامي. إن المسألة التي تثار حالياًء بالنسبة إلى الأنصاريء هي ما إذا 
كان في إمكان المفكرين المسلمين صنع عقل ومنطق لما بعد الغيبيات من صنع 
ذاتهم هم» من أجل إحداث تناغم بين الإسلام والحداثة الثقافية» وما إذا كان 
يمكن للإسلام قبول الطبيعة المضطربة وغير المستقرة والجدلية لهذه المفاهيم 
الجديدة. ويرى الأنصاري أن من دون فهم هذه التحولات الجذرية للحداثة 
الثقافية» لا يمكن للفكر التوفيقي أن يأمل حتى في النجاح في تقديم محاولات 
كافية لإحداث التناغم. يمكن لوجهات النظر السطحية لهذه الحداثة أن تفتح 
الطريق ببساطة أمام صيغ سطحية وجزئية للتوفيقية» لكن هذه الصيغ سوف تنهار 
أمام أول تحدّء ولن تنتج سوى الركام؛ كما لا يمكنهم وضع أسس يمكن بناءً 
عليها تأمين قيام تقدمات ثقافية صلبة ويمكن من خلالها تحقيق نوع من التراكم. 

ويقول الأنصاري إن في ضوء التعقيد الكامن في الثقافتين الإسلامية 
والآوروبية في العصر الحديث» سيكون من المغري دائماً محاولة التوصل إلى 
توافقات وجعلها أمراً سهلاء لكنها ستكون توافقات متهاوية. علاوة على ذلك» 
ما دام هناك صراعات وتحديات حقيقية قائمة» فإنه لا يمكن تحقيق أية خطوة 
نوعية إلى الآمام في أية ثنائية من الثنائيات التي تجعل الفكر العربي متردّداء 
كالعلمانية والمحافظة السلفية» والحديث والقديم» والغرب والإسلام» والحداثة 
والإسلام» والاشتراكية والإسلام» والعقل والإيمان» والمعاصرة والتراث. إن 
تفادي الصراع الشامل لن ينتج سوى حلول غير صادقة يتم من خلالها تفريغ 
العناصر المتعارضة من جوهرهاء ويتم ليّها لتناسب حلولاً مفروضة قسراً. ويورد 
الأنصاري أن الصراع في الفكر العربي الإسلامي لم يكن قط قاصرا على 
القطبين فى هذه التعارضات» بل شمل قطباً ثالثاً وهو قطب التوافق. وتجعل 
نك لمن بن مسألة الحل أمراً أصعب في تحقيقه. نظراً إلى الحاجة الراسخة 
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إلى الوصول إلى طريق «وسط» يمنع المواجهة الحقيقية» وهي وحدها يمكنها 
أن تؤدي إلى الحل الحقيقي. في هذه المقاربة الوسطية الإسلامية العربية» يتم 
تحويل التوترات الحتمية إلى أسرار وأخطاء بدلا من تحويلها إلى حقائق صحية 
وشرعية يتعيّن اكتشافها والتأمّل فيها. وتبدو هذه الثقافة «الوسطية» بحاجة إلى 
طرق مناسبة لتوجيه مثل هذه الاضطرابات والتوترات التي يُنظر إليها بوصفها 
تهديدات تتعرض لسلطة النص» وتتحدى يقين المفهوم» وتعرّض وحلة 
الجماعة للخطر. ويتم بسط المعتقدات» الدينية منها بخاصة» بوصفها حقائق 
ثابتة منحت منذ بدايتهاء وليس بوصفها معتقدات يقينية تم التوصل إليها بعد 
تجارب وجهود صعبة. ومثل هذه التجارب» كما ذُكر سابقاًء لا تُمنح متسعاً 
كبيراً في الأدبيات العربية. ويذكر الأنصاري هناء كمثال نادر على هذا النوع, 
النص الذي يقدمه عباس محمود العقاد )١1955  ١4889(‏ في كتابه عبقرية 
معد الأدى يقت افيه رحليه الوخردية الفى "انقرفت تليق غافا دن لفل 
وعدم الراسةة بوالصيك فل الرضوك إلى اليه الإبعات 1 


ويتحرّى الأنصاري العديد من الجوانب التي يمكن الفكر العربي المعاصر 
أن يساهم بها في قبول المنطق الجدلي والخبرة الوجودية المقلقة. ويرى هذه 
الجوانب متمئّلة في الفكر الماركسي العربي والكتابات الوجودية العربية» 
وكلاهما يُعتبر جانباً هامشياً في المشهد الثقافي العربي» ويتعرض بصورة متزايدة 
لضغوط من الأيديولوجيات الأصولية» لكنه لا يزال يحمل بالنسبة إليه إمكانيات 
لتراكم أوسع نطاقاً لملامح الحداثة الثقافية في الثقافة والفكر الإسلاميين”*". 
ويقول الأنصاري إن الفكر الماركسي يبيّن أن هذه المعارضة الجدلية يمكن أن 
تؤدي إلى الوحدة» وإن بطرق أكثر تعقيداً من المنطق الكلاسيكي» فلا تتحول 
بالعدوورة إلى أقوضة ضدوخة :وا لها دانفد | لوقعردرة برقل "كلك اليم مها الجا 
المصرية المتخصصة بالقرآن الكريم عائشة عبد الرحمن» ربعا طرة ناريا دنال 
في الإنسان: دراسة قرآنية (الصادر عام 9)19517"'» يمكنها أن تعوّد القراء 
العرب وتصالحهم مع المشاكل المرتبطة بالمعاناة الداخلية الحقيقية. ويمكن 


(70) عبّاس محمود العقادء عبقرية محمّد (القاهرة: دار الإسلام» .)١957‏ وصدرت ط ” عام 19177. 

(2) في ملاحظة ساخرة في كتاب بابا سارتر. يصف الروائي العراقي علي بدر كاريكاتوراً عن 
الوجوديين العرب في السبعينيات والثمانينيات» والذين تبعوا الوجودية باعتبارها موضة أخرى. انظر: علي 
بدرء بابا سارتر (بيروت: رياض الريس» .)50١١‏ 

(79؟) عائشة عبد الرحمن» مقال في الإنسان: دراسة قرآنية (القاهرة: دار المعارف» .)١959‏ 
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لاقتراح بيرداييف بتكوين عصر وسيط جديد ليكون ملتقى للإيمان والعقل» 
والدّين والاشتراكية» واليقين واللوعة الوجودية» أن يكون اقتراحاً مثمراً لفكر 
توفيقي عربي جديدء وتكون مهمته في التحليل النهائي هي فتح الإسلام أمام 
الطييحة ادل حصي لديف : 


ويبدو الأنصاري هنا مؤيداً لاقتراح بيرداييف والدفاع عن الحالة التوفيقية 
فى مقدمته للطبعة الثانية من كتابه. ويقول إن تحليله الوثيق لأعمال التفكير 
التوفيقئ لا يمكن أن يؤدى إلى مثل هذا التفسير. على كل حال» فإنه لا يذكز 
في أية نقطة من كتابه رفضه لذلك بطريقة واضحة؛ ربما كإجراء احترازي هو 
نوع من حماية الذات في البيئة العربية القمعية. وبالفعل» ففي مختلف أقسام 
الكتاب التي يوضح فيها ماهية الشكل المحدث من التفكير التوفيقي الذي يجب 
أن يكون عليه» تتسم عبارائه بكونها شرطية» وتقترح أن (إذا ما» كان هذا الشكل 
من التفكير جديراً بالاتباع» فإنه سيكون بحاجة إلى تغيير فرضياته في جوانب 
مهمّة متعددة. وتظل الحقيقة القائمة هي أن تحليله المتواصل والصريح لهذا 
النمط السائد من التفكير يقذم نقداً كبيراً للمقاربة التوفيقية ككل بالنسبة إلى 
قضايا مهمّة في الوطن العربي الحديث» فشلت في تحقيق اختراق حقيقي في أية 
قضية من هذه القضايا المتعارضة. إننى أثير هنا سؤالا عن مدى ملاءمة تطبيق 
نموذج الغائية الهيغيلية على عالمنا المابعد الغيبيات. بالنسبة إلى الأنصاري» 
تتعلّق المسألة بتحقيق تناغم الطبيعة الوحدوية للإسلام مع المبدأ الجدلي للعصر 
الحالي. وفي رأيي أن تشخيصاً أفضل لهذا العصر يكمن في تصوير لومان وفيبر 
وغيرهما للعصر الحديث على أنه يتكوّن من اختلافات وتفرّعات عديدة في 
الحياة والمعرفة» والإيمان والعقلء. والأخلاق والعلم. علاوة على ذلك» فإن 
الخبرات الذاتية الوجودية التي يمكن التعبير عنها وإضفاء الشرعية عليهاء تفترض 
مسبقاً الوجود وقبول الذات كفرد يسمح له بالتعبير عن تجاربه المعيشة. إن 
الداخلي والخارجي» لا تسمح لهكذا مجالات من الحياة الفردية والاجتماعية 
والثقافية» كما يلاحظ الأنصاري نفسه. وبناءً على هذين الاعتبارين» فإنه ليس 
كانت الثقافة الإسلامية المغايرة ممكنة بحيث لا يوجد فيها مبدأ وحدوي يتم 


مدنا 


فرضه على نطاقات مختلفة من الحياة والفكر بطريقة شمولية» لكن يمكن فيه 
حدوث تفاعل بين القوى الثقافية» الحديثة والقديمة منهاء مع عناصر ديناميكية 
لهذه النطاقات. هل يمكن أن يحدث ذلك في عالم عربي مهزوم أو مهدد؟ وفي 
الوقت نفسه هل يمكن أية هزيمة أو تهديد أن تتم مواجهته من دون التخلي عن 
نظام دفاعي ووحدوي وشمولي؟ إن هذا المأزق قد أرق مضجع الوطن العربي 
منذ النهضة» ويثير قلقله اليوم أكثرمن ذي قبل. 


بالنسبة إلى هشام شرابي» فإن التباسات الموقف التوفيقي وتناقضاته 
مسؤولة إلى حد بعيد عن الفشل فى النهضة الأولى» إذ إنها أفسدت مواقف 
المجموعات الثلاث الوشسية. مرخ مفكرئ النهضة» وهم المصلحون الذّينيون» 
والعلمانيون المسلمون» والمسيحيون المتغربنون. وكانت المجموعتان الأوليان 
مستغرقتين أكثر من اللازم في خلفيتهما الإسلامية والدفاع عنهاء بينما كانت 
المجموعة الثالثة هامشية أكثر من اللازم في وسط الأغلبية المسلمة بالدرجة التي 
أعاقت تأثيرها الراديكالي والعام في المعتقدات التقليدية والسائدة. وفي كتابه 
المثقفون العرب والغرب: سنوات التكوين؛. 141/8 .»1١91١5‏ يعرض شرابى 
تحليلاً دقيقاً للسمات النفسية والاجتماعية والسياسية والثقافية لهذه المججوهات. 
كان الدافع إلى الإصلاح يكمن على نطاق واسع في التحذي الذي فرضته 
أوروبا على المجتمع المسلم»ء ولذلك اتخذ هذا التحدي شكل رد فعل دفاعي 
هدف إلى إعادة مأسسة الحقيقة الإسلامية وتقويتها بدلا من تعريض هذه الحقيقة 
الإسلامية للنقد الحر. وهكذاء فإنها لم تؤد إلى دراسات فلسفية أو إلى 
مراجعات دينية راديكالية. إن العديد من المصلحين» أمثال محمد عبده وجمال 
الدّين الأفغاني» قد فهموا أنفسهم باعتبارهم مصلحين يشبهون مارتن لوثر. وفي 
الحقيقة» يقول شرابي» كانت إصلاحاتهم عبارة عن إصلاح تقليدي جديد 
طالب بالعودة إلى المنابع الأولى للإسلام» لكنه لم يتجاوز حدود التفكير 
التقليدي. ونتيجة لذلك لم يظهر وعي نقدي أصيل. ووفقاً لما يراه شرابي» فقد 
كان المصلحون الدّينيون أكثر اهتماماً بالنجاح العملي والتحولات القائمة على 
القوة بمواجهة الغربء» أكثر من تلك المتعلقة بالحقيقة والنقد. وقد اعتبروا أن 
المشكلة في المسلمين وليس في المفاهيم والتعريفات الإسلامية» لذلك فإنهم 
بلا قضد عنشهزا مق دور طيقة وجنال الذي المسلمين؛ ورعلىن التفيمن: من 
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المحافظين الدّينيين الذين واصلوا التركيز على الاكتفاء الذاتي للإسلام وإنكار 
التحدذي الخارجي» بذل الإصلاحيون جهودا مهمّة لمواجهة التحدي» لكن لم 
يكن ذلك قط بطريقة راديكالية فى نقد الذات. 


تعامل العلمانيون المسلمون مع الأمور الاجتماعية والسياسية بصورة 
مستقلة عن الدّين» لكنهم ظلواء كما يرى شرابي» مرسخين (7560عصص) 
اجتماعياً وثقافياً فى الثقافة الإسلامية الطاغية وخاضعين لضغط اجتماعى. وقد 
تفادوا' القضايا الذينية والمواجهات الحظيرة مع المعتقدات الراشخة الموجودة 
في مجتمعاتهم. وبسبب هذا الوضعء افتقدت أفكارهم التركيز المفهومي 
الدقيق». وظلت غامضة فى كثير من الأحوال. وكالإصلاحيين تماما.ء تصور 
العلمانيون أوروبا على أنها «آخرا كلية عامل في العددية: لخد أيضنا يمتل 
تهديداً لعالمهم الإسلامي. ولم يقوموا بدرس أوروبا جدياًء بل كانوا مهتمين 
أساسا ‏ مثلهم في ذلك مثل الإصلاحيين - بالقوة المرتبطة بها. 

وعلى العكس مما سبق» فإن المفكرين المسيحيين المتغربنين كانوا أكثر 
ميلا إلى التفكير النقدي الحر وأكثر تجهيزاً لفهم أوروبا في ضوء تعليمهم 
الأوروبي الطابع ووضعهم الاجتماعي في الوطن العربي الإسلامي. 

وباعتبارهم أفراداً في أقلية دينية» كانوا أكثر اهتماماً بوجهات النظر 
العلمانية المتعلقة بالتاريخ والمجتمع» وكانوا أقل تركيزاً على المقولات الدفاعية 
في مواجهة أوروبا. ولكن بسبب مكانتهم الاجتماعية» لم يكن بمقدورهم دفع 
أية مقولة من هذه المقولات التأسيسية إلى مدى بعيد للغاية» من دون التعرّض 
للتصادم مع الأغلبية المسلمة. وكان عليهم الحفاظ على الطابع العام 
لمقولاتهم. ولم يكن بمقدورهم اتخاذ مواقف نقدية حادة بصورة علنية من دون 
أن يُرموا بتهمة الخيانة والعداء للثقافة الدّينية للأغلبية. وفى الحالات الثلاث 
جميعاً. كما يخلص شرابي» أعاق عدمٌ القدرة أو عدم ا في اتخاذ مواقف 
واضحة عملية تطور نقد مكتمل ضروري لأية نهضة حقيقية. 

ويشاطر الناقدٌ الأدبي اللبناني نديم نعيمة» وهو أستاذ متقاعد للأدب 
العربى في الجامعة الأميركية في بيروت» الأنصاري نقد التفكير التوفيق 60ب 
فهو ينظر بوضوح إلى هذا النوع من التفكير على أنه مصيبة حلت بالحياة 


)١(‏ اشترك نعيمه في لجنة أطروحة الأنصاري. 
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الثقافية العربية» ومقاربة حددت فهم مشكاتي الثقافة والحديئة لدى العرب في 
العصر الحديث. ولا يتكون هذا العيب في سوء فهم الطبيعة ما بعد الغيبية 
للعقل الحديك عسي الكته يست انق وهر "الاير الأككر أهمية »ليسا فى 
الذّين والحضارة في الإسلام. 


يحلل نعيمة» في ورقة بحثية مقدّمة إلى مؤتمر عُقد في بيروت عام ١99/8‏ 
حول الناياف"اللبيرالية العدانة خلول عغر: الكيضية: فيط الفكير التوقيقن كنا 
وصل الو شكله اللواعياي” فى ناق امعديك صيده ماه يدان القوة افر يون وال 
افيح شكل التقكي الفييسن في النعنة الاق 1 إن ابعل ارفك تعابره 
موجود في مقولة عبده بأن الإسلام هو دين العقل» والعلم. والحضارة» في 
مقابل المسيحية التى نظر إليها بوصفها دين الأساطير والمعجزات والكهانة. 
وبالنسبة إلى عبده؛ فإن هذا الاختلاف يوضح لماذا استلزمت الحدائة الثقافية 
عملية تحوّل علمانى فى الغرب المسيحىء» ولماذا سوف تتوجه هذه الحداثة 
سنورة تدرايدة' تجاه الإسناؤي: إن الإصلكم البروتيها م .هر مقا على هذه 
الخطوة: إذ إن هذا الإصلاح كان إسلامياً في بنيته وغرضه”””. إن البرهان 
الأقوى لهذه المقولة عند عبده هو الحضارة الإسلامية العظيمة التى نهضت قبل 
أن تنحرف عن مسارها الحقيقي. وفي إطار هذه الرؤية» فإن علاماث التقدم في 
الحداثة الثقافية تُعتبر إسلامية فى طبيعتهاء وعلامات التخلّف والرجعية تُعتبر 
غرية غن الاتلاه الحقء تووفقا ذلك فإن أولتك النين يعيترن السداتة لا 
يحتاجون إلى النأي بأنفسهم عن الإسلام» كما أن أولئك الذين يدينون بالإسلام 
لا يحتاجون إلى النأي بأنفسهم عن الحداثة أو معاداتها. 


ولا تزال أسئلة كثيرة مفتوحة في هذا النوع من التفكيرء كما يقول نعيمة: 
ما الذي يمكن أن يضمن عدم وقوع هذا الانحراف مرة أخرى؟ كيف يمكن 
المرء أن يفسر التطور المذهل للعلوم في الغرب غير المسلم؟ وكيف يمكن 
المرء رصد المساهمات الكبيرة التي قدمها المسيحيون الشرقيون إلى الحضارة 


(81) نديم نعيمة» «إشكالية الفكر الإسلامي في عصر النهضة6) في : عصر النهضة : مقدمات ليبرالية 
للحداثة. ص ./5-5١‏ 

(6) انظر: محمد عبده: الإسلام والناصرية بين العلم والمدنية (بيروت: دار الحداثة. .)١9/17‏ ورسالة 
التوحيد(القاهرة: مطبعةالمنارء 42١108‏ وقد ترجمه إسحق مسعد وكينيث كراغ؛ انظر: 
طأعصمع ا 220 811015220 وقطذ]آ نإ عتطدتكى حدهخ] معاد اقطهةخ) ,نوتمنا زه نرومامء:77 77 ,انكطخى :0 تسح طسكة 

.(0359/12,1966لآ 320 معلاخ :2ه000م.آ) ععه 0 
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الإسلامية؟ لكن المشكلة الأكثر عمقاً لدى نعيمة هي محاولة التوفيق بين الدّين 
من جهةء وهو هنا الإسلام الذي يقوم في جوهره - كأي دين آخر ‏ على 
مفهوم راسخ ومطلق» وبين ثقافة ما من جهة أخرى» وهي هنا تحديدا الثقافة 
الغرنية السدفة» الى تععير ب مكلها “مدل آية ثقافة د:ذاك طبيعة سبية «وغيو 
كاك وو بر بانس إلى سي 1:01 العويه الأساسى ال عالنية 
القائكمين على الفكر العربي الحديث» وأعاق هذا الفكر عن إنتاج مواقف 
متماسكة ومستديمة وخلاقة بخصوص القضايا الثقافية. وبدلا من إحداث 
مواجهة لثقافة إسلامية عربية مع الثقافة الغربية الحديثة على أساس الدراسات 
التاريخية والموضوعية؛ فإن هذا العيب وضع الدّين في موضع معارضة الثقافة - 
وهو خطأ عميق لا بد أن يؤدي إلى استنتاجات خاطتئة. وبدءاً من هذا اللبس» 
فإن أي اقتراح للتعيير يكون محكوماً عليه بأن يُنظر إليه باعتباره دعوة إلى 
الهرطقة. لأن التغيير المقترح سيكون تغييراً في المفهوم الدّيني. وهكذاء فإنه 
لايدكن اعملية تحدية ثقافى "أن تمضى. بعيذا فى “تحقيق أعدافيا إذاابدات من 
هذا السطلل» (ننإنية شفكون موف للإدانة واللرفف:«ارر نمع توقيقها 
وتجاهلها في أفضل الحالات. ويقدم نعيمة عدداً من الأمثلة على تلك 
المحاولات الفاشلة على أيدي كبار مفكري القرن العشرين المتخصصين بالدين 
والنقد الأدبي والفكر القومي. 


كانت محاولة علي عبد الرازق» لاستخلاص وجهة نظر من الدّين 
الإسلامي تقول بغياب شكل حكومة محدد في الإسلام» قد واجهت هجوماً 
قوياً من قبل رشيد رضا ومن وجهة نظر إسلامية أيضاً. وكان قد حُظر كتاب 
علي عبد الرازق» ومُنع كاتبه من ممارسة مهامه الذّينية والأكاديمية. ولم يبيّن 
على عبد الرازق أفكاره بشأن الخلافة فى دراسة ميدانية ملموسة (لهعتعامصع) 
لمزايا هذا النظام من الحكم وعيوبه كما وجد في التاريخ؛ كما يؤكد نعيمة» 
بل بنى أفكاره على أساس العقيدة الدينية الإسلامية. ويفعله ذلك. ظل 
مشروعه المتعلق بفصل النظام السياسي عن الدّين الإسلامي عالقاً في الذين» 
وأثار ربطاً أقوى بين الاثنين في رد الفعل على مشروعه. وأراد طه حسين أن 
حرق الحتن الأدبى هق الدين» .أن يطبق السك الديكار-على ‏ القصطضن 
اموي اند مثل قصة إبراهيم أى بناق القن تو لك مره التمم وكيا 
يشير نعيمة» لم يتم الاقتناع بها باعتبار أنها تستطيع الصمود أمام التناول 
الديكارتي». لأن الشك الديكارتي نفسه ليس مخصّصاً للمعتقدات الذّينية. وجاء 
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رد الفعل الحتمي في شكل إدانة وإخضاع أكبر للنقد الأدبي للسيطرة الذينية. 

وانتهى محمد حسين هيكلء الذي بدأ بالدفاع عن القومية الفرعونية 
العلمانية في مصرء إلى تبني قومية مصرية إسلامية» وكان تحوله نوعاً من الندم 
لأن مفهومه الأول عن القومية الفرعونية كان في كثير من النواحي مفهوماً دينياً. 
كما أنه فشل في تحرير القومية من الدين؛ وعلى العكس من ذلكء. فإنه فرضص 
الصلة بينهما فجأة. 

أخيراً أراد عباس محمود العقاد التوفيق بين الداروينية والإسلام» مدعياً أن 
القرآن يحتوي على مبادئ هذه النظرية العلمية. كما فضل آخرون بعده. من 
بينهم ناصريونء اقتفاء النهج نفسه. وحاولوا العثور على أفكار علمية 
وموضوعية واجتماعية فى القرآن - وذلك فى محاولة لتأصيل الأفكار الثقافية 
والعلمية في مفهوم ديني ونصوصه المقدسة. وكانت هذه المحاولات في أساسها 
تهدف إلى التوفيق بين الآراء الثقافية والعلمية التي تتسم بكونها نسبية وعرضة 
للخطأء والمفهوم الديني الذي هو من حيث تعريفه ثابت ومطلق. وهكذاء 
فإنهم عمدوا إلى تحريف أحد المفهومين المتعلقين بالتوفيق: إمّا تحويل العلم 
إلى ثابت ومطلقء وإمًا جعل الدّين قابلاً للخطأ ونسبياً. وفي كلتا الحالتين» لا 
علاوة على ذلك». كما يضيف نعيمة» فإن هذا النوع من التفكير يترك للآخرين» 
غير المسلمين» مهمة الوصول إلى الاكتشافات والمستجدات العلمية» التي يقوم 
المسلمون بعدئذ ب «أسلمتها» بشعور ثابت باكتفائهم الذاتي وكمالهم الذاتي. 
وفي هذا المنهج ككلء كما يقول نعيمة» ينظر إلى الإسلام على أنه سوف 
يحتوي - وأنه قد احتوى بالفعل في جميع العصور ‏ جميع الإجابات عن جميع 
شؤؤّون الماضي والحاضر والمستقبل. ووفقا لهذه الرؤية» تصبح اكتشافات 
الآخرين للمستجدات ببساطة مناسبات لكشف المزيد من هذا الكمال الذاتى. 


بكاوك تعينة» “ف 'مينا قوف اف موقي خيول النانتاف العنافنة العري: 
للتنمية نُظَم في بغداد عام .7٠٠١‏ هذا الشعور بالاكتفاء الذاتي””"©. ويقول إن 
هناك هويتين متعارضتين هما «الإسلام) و«الثقافة الغربية» بوصفهما شكلين 


(81) نديم نعيمة» (إعادة تشكيل السياسة الثقافية: تشجيع الإبداع والمشاركة في الحياة الثقافية» ورقة 
قدمت إلى : نحو سياسة ثقافية عربية للتنمية ([تونس]: مطبعة المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم» 
”)ل ص 737-18 





شاملين ومنفصلين في غياب المحيط الثقافي البشري الشمولي والكوني. فالتراث 
العربي الإسلامي الذي كان في إمكانه أن يكون إلهاما خلاقا وتعزيزاً للهوية في 
مواجهة الاستعمارء أصبح عاملاً في الجمود والعقم. ويضيف أن ما حقّق 
الحضارة الإسلامية الكلاسيكية العظيمة» فى عقول الكثير من العرب. هو 
الانناظ الذي عمد جاعة لوقي تاف كر اوور صل بيه إلى الشلطة و روفي 
ثم» فإن عودة الإسلام إلى مجده هوء بالنسبة إليهم. عودة خلاصية للإيمان 
والدّين وليس تجديداً للقوى الخلاقة المتعددة التى أنتجت هذه الحضارة الغنية 
والمركبة. كما أنها ود الجن تقاقة عياف يناك ويجب» اتخاذها كهوية 
مكتملة ومنجزة بالفعل: أي حلول كلمة «أنا أكون» بدلاً من كلمة «أنا أفكر». 
وفي ورقة غير منشورة”**". ويؤكد نعيمة أن هذا التخلي عن مبدأ رئيسي من 
مبادئ الحداثة كان قد قلّل من حيوية الفكر العربى وإبداعه وأوهنه للغاية وجعله 
كود فزقةة افقو ار إن ده الكقافة العريية | سا والكيل ةا تن إطال 
اكتفائها الذاتي» ليس هناك ما تتعلمه من الآخرين بكل وضوحء ا 
يوجد شيء جديد يمكنها أن تضيفه إلى الآخرين. ووفقا لنعيمة» فإن ذلك 
يشكل إدانة للثقافة والفكر العربيين لدرجة وصفهما بالعقم الجزئي والكلي. ففي 
هذا التفكيرء يخطئ العرب في فهم ثقافتهم وتراثهم قبل أن يخطئوا في فهم 
الثقافات الأخرى» ومنها الثقافة الغربية. وفي هذا التصور لحضارتهم الخاصة 
بهم - وليس في الضعف المدّعى في الأبنية المؤسسية والفرص المادية - يكمن 
تحدي الإبداع الثقافي العربي في عصرنا هذا. إن العرب لن يتمكنوا من 
السباهمة ثقافيا على الميتويين المتحلن والعالمى » كما قغخل أداء بداية القرن 
العقتروى كصيوان ندال موز ددر انين ار يقافى «ومفا فل "اقيم ادإذاد له ويدوا 
على ثقافات العالم ويفهموا تاريخ تراثهم العربي والإسلامي بطريقة صحيحة. 
ولا يمكن أن تظهر الخصوصية الثقافية إلا من خلال الاستيعاب الخلاق لما هو 
محلي وعالمي» وليس في التقوقع في حضارة تزعم أنها مكتملة ومطلقة. 
ويتوضّل نعيمة إلى أن العرب يشتكون من الهيمنة والأثر المتزايد للعولمة 
الثقافية» لكنهم لا يدركون الأثر السلبي في أنفسهم المتأتي من المفهوم 
الشمولي والوحدوي لهويتهم الثقافية. وهم لا يرون كيف أن مثل هذا المفهوم 
يعوق الحيوية والنزعة الخلاقة لمجتمعاتهم المتنوعة. 


(65) نديم نعيمة» «العرب وصراع الحضارات»») (ورقة غير منشورة). 
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سادساً: العلمانية والديمقراطية والنقد الثقافى 


يُظهر هذا المسح للكتابات العلمانية أن ما تدافع عنه بصورة أساسية ليس 
تحرير العالم مخ الوهم بقدر ما هو معارضة جادة لإضفاء القداسة على وجهات 
النظرء والإرث الحضاريء» والمجالات المعرفية. وما كانت تعارضه هذه 
الكتابات العلمانية هو دعاوى احتكار الحقيقة». ومحاولات فرض الحقيقة 
المطلقة على الجميع. وفي الحالة العربية الراهنة» تلك الحقيقة هي الحقيقة 
الدذينية» وقد فرضت الأيديولوجيات العلمانية في الماضي القريب حقيقيتها 
المطلقة هي أيضاً. وتتركز المعارضة الراهنة على رفض إضفاء الطابع المقدس 
الذي يحول الاختلاف البشري إلى كفر أو جرائم ارتداد عن عقيدة. وبكل 
وضوح» فإن هذه الكتابات كانت رد فعل على مزاعم الإسلاميين باحتكار 
الحقيقة والتفوق الثقافي والحق في السلطة السياسية» والتميز الأخلاقي. 


وبالنسبة إلى الكثير من المفكرين العرب» فإن المطالب العلمانية هي في 
حقيقتها مطالب بالديمقراطية. ويعتقد الجابري أن العلمانية لا تشكل موضوعاً 
للمجتمعات الإسلامية لآن الإسلام ليس فيه «كنيسة»» ولأن الحكم الإسلامي 
كان طوال التاريخ حكماً سياسياً أكثر من كونه سلطة دينية. ووفقاً للجابري» فإن 
ذه المطالة «العلياتية يع ان سكو ن تائيه نا لوم اليا العاو 3713 , 
وبمواجهة مثل هذا الرأي» يرى البعض أن رجال الدّين يمارسون قدراً كبيراً من 
السلطة» على الرغم من عدم مأسسة وضعهم في هيئة تراتبية رسمية» وأن هذه 
الإسلاميون دينية كلّما دعت الحاجة. 


ويتوصل برهان غليون؛ وهو مفكر سياسي سوري مقيم في باريس ويعمل 
أستاذاً للدراسات العربية المعاصرة في السوربونء» إلى أن من الأهم والأكثر 
إلحاحاً فى الوقت الحالى المطالبة بالديمقراطية بدلا من المطالبة بالعلمانية» 
وحعيوفا 1 اتات 1 عه دنا درقهنا دمن أشي العرية 
الاستبدادية. والأمر المطلوب الآن. كما يرى غليون» هو قيام دولة ديمقراطية 
بدلا من الدولة القومية» توفر إطاراً مؤسساتياً إجرائياً محايداً يسمح بالتعبير عن 


02 انظر مثلاً : محمد عبد الحابري» الخطاب العربي المعاصر : دراسة تحليلية نقدية (بيروت: مركز 
دراسات الوحدة العربية» .)١9857‏ 
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بالدولة وسد الفجوة التي كانت قد اتسعت في ظل حكم الدولة القومية. ويعتقد 
غليون أن حكم الدولة القومية كان في واقع الحال حكماً ضد المجتمع"3". 


وبالفعل». إن الشكاوى بخصوص قمع ممارسات الدولة» وغياب 
التمثيل» والافتقاد إلى محاسبة الدولة هي من أهم أوجه الأزمة في فترة ما 
بعد الاستقلال. وبالنسبة إلى بعض المثقفين العرب» فإن الأزمة تُعتبر أزمة فى 
الديمقراطية أكثر من كونها أزمة في الثقافة. وقبل عام من انعقاد مؤتمر 
«التراث وتحديات العصر الحالي في الوطن العربي» في القاهرة عام ١985‏ 
(تمت مناقشته فى الفصل الثالث)» عقدت الجهة المنظمة نفسهاء أي مركز 
دراسات الوحدة العربية» مؤتمراً آخر كبيراً في ليماسول في جزيرة 
كاي “ممق :أعل سناففة أرمة الديمتراظيةبصورة غامة والفكن العرتج 
والديمقراطية» والممارسات الديمقراطية في الوطن العربي» ودراسات حول 
حالات خاصة» والتحديات المستقبلية أمام الديمقراطية في الوطن العربي. 


ويبدأ سعد الدّين إبراهيم» عالِم الاجتماع المصري ورئيس مركز ابن خلدون 


(87) كتب برهان غليون على نطاق واسع حول مسألة الديمقراطية في العالم العربي. انظر: برهان 
غليون: بيان من أجل الديمقراطية؛ ط ه (بيروت: المركز الثقافي العربي. 2325٠١7‏ ؛ الاختيار الديمقراطي في 
سوريا (دمشق: دار البتراءء 42500 والمحنة العربية: الدولة ضد الأمة (بيروت : مركز دراسات الوحدة 
العربية» .)١1197‏ ونرى تبادل غليون مع سمير أمين حول مسائل الدولة والدّين في : برهان غليون وسمير 
أمين» حوار الدولة والدذين (بيروت: المركز الثقافي العربي» .)١19957‏ 

(80) بحسب مدير عام مركز دراسات الوحدة العربية د. خير الدّين حسيبء لم توافق أية دولة من 
الدول التي تم الاتصال بها على استقبال المؤتمرء لذا وقع الاختيار على قبرص. ويظن أن هذه النتيجة بحدّ ذاتها 
«دليل آخر على أزمة الديمقراطية في الوطن العربي». ويضيف: «وني ظل هذه الأزمة للديمقراطية الى تطحن 
المواطن والوطن العربي معاًء يصبح من واجب المركزء ومن أولوياته أن يتصدى فكرياً لمصالحتهاء لأن المركز 
لا يمكن أن يكون غير معني بمحتوى الوحدة» لأنها وحدة للأحرار وليس للمقهورين» ولأنها وحدة لا يمكن 
أن يحققها إلا شعب حر...). انظر: خير الدّين حسيب» «كلمة الافتتاح0' في : أزمة الديمقراطية في 
الوطن العربي: بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التى نظمها مركز دراسات الوحدة العربية (بيروت : مركز 
دراسات الوحدة العربية» :)١9815‏ ص 77-554» وقد قت إعادة طباعته عام /1941. 

ونشر مركز دراسات الوحدة العربية عدداً من المجلّدات المحرّرة حول الموضوع» انظر مثلاً: برهان 
غليون [وآخرون]: حول الخيار الديمقراطى : دراسات نقدية (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 
4 ؛ وحقوق الإنسان العربي» سلسلة كتب المستقبل العربي؛ ١١‏ (بيروت: مركز دراسات الوحدة 
العربية» 9489١؛‏ ط 7. 5١٠35)؛‏ حقوق الإنسان: الرؤى العالمية والإسلامية والعربية» سلسلة كتب المستقبل 
العربي؛ 1١‏ (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية. ,)5١6١8‏ والخليج العربي والديمقراطية: نحو رؤية 
مستقبلية لتعزيز المساعى الديمقراطية» أعدّ الدراسة وحرّرها على خليفة الكواري (بيروت: مركز دراسات 
الوحدة العربية: ١ .)50١7‏ 
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للاراسات: العنيه!*9 مقديةه للكدات المتفسن لأعمال: الموتحن بشائخ 
الاستطلاعات التي قام بها مركز دراسات الوحدة العربية في سبعينيات القرن 
العشرين حول الرأي العام العربي بخصوص عدد من القضاياء بما في ذلك 
الوحدة العربية» من أجل وضع أجندته الخاصة بالأبحاث والدراسات'5". وقام 
المركز بوضع دراسة مسحية لحوالى 'ثمانية آلاف: مؤاطن غربي من غشر :دول 
عربية مختلفة من مختلف مناحي الحياة. وأظهرت النتائج أن غياب الديمقراطية 
اعثبر من المشاكل الرئيسية للعالم العربي» جنبا إلى جنب مع التخلف» 
والانقسامات في الإقليم العربي» والقضية الفلسطينية» والهيمنة الأجنبية» 
والتفاوت الاقتصادي. إن غياب الديمقراطية ‏ بسبب العديد من العوامل» بما 
في ذلك استبداد النظم الثورية في فترة ما بعد الاستقلال» وفشلها في الصمود 
فى مواجهة إسرائيل» وتزايد التفاوتات الاقتصادية الناجمة عن الثروة النفطية - 
كا محل الاهتمام الرئيسي من قبل العرب» كما يضيف إبراهيم. 

وفي مقدمة غسان سلامة للمجلد الخاص الذي يحمل عنوان ديمقراطية 
بدون ديمقراطيين؟. وهو أستاذ لبناني في العلوم السياسية وأستاذ للعلاقات 
الدولية فى معهد الدراسات السياسية فى باريس» وصف لدولة ما بعد الاستقلال 
في القرق الأرسط كما بل ْ 

إن الادخال المفاجيع لآلة الدولة. سواء البهلوية» أو الكمالية» أو العربية» 
قد ميز فصلاً عميقاً في مسار كان يمكن أن يفسح مجالا أكبر للديمقراطية. ليس 


() يركز مركز ابن خلدون للدراسات الإنمائية بحثه ومنشوراته على مسائل امجتمع المدني وتعميم 
الديمقراطية والطوائف وامجموعات العرقية والأقلية والجندرة وتنمية الإنسان. انظر الموقع الإلكتروني» 
< 5://00/0090/.6605.018]] > . وفي العام .35٠٠١‏ وجّهت الحكومة المصرية تمما قانونية إلى المركز وفريقه 
ومؤسّسه الذي هو الآن رئيس مجلس الإدارة سعد الذين إبراهيم» أستاذ علم الاجتماع في الجامعة الأمريكية 
في القاهرة» على أساس أن المركز وفريقه يتلقيان تمويلات خارجية من دون إذن» كما وجّهت الحكومة تهمة 
تزوير ملفات رسمية وتلطيخ صورة مصر في الخارج. لذا أمضى إبراهيم أربعة عشر شهرأ في السجن على 
الرغم من الدعم الأمريكي والأوروبي وبعض الدعم المحي. وبالنسبة إليه» غضبت الحكومة في الواقع من 
جهود المركز من أجل ضبط الانتخابات واستنكار التمييز ضدّ الأقلية القبطية والنساء. ويُعتبر هذا الأمر محاكمة 
سياسية تبدف إلى تهديد المركز وإسكاته. نجد دفاعاً عن قضيته فى : 111 0 لإأمع8 لل» بسنطةءط1 هن800 5020 
.58-6 .جز« ,(2000) 4 .20 ,11 .701 ,نعم من 12 زه 7141لامل «رواء 5تاءع م 
(69) انظر: سعد الدّين إبراهيم, «المقدّمة» في: أزمة الديمقراطية في الوطن العربي: بحوث 
ومناقشات الندوة الفكرية التى نظمها مركز دراسات الوحدة العربية» ص .78-١١‏ 
وحول الديمقراطية فى الوطن العربي» انظر : :127:07 :7ه ,7ه ك1 ,أصنروط بحصنطةءط1 من800 5220 
. (2002 ,03110) طلا لإأأواء كلط لا مدعتتع ملظ :مكتهن) ددرهدكط أمع 111 


زه عي 


فقط لأن الورئة المحدثين للإمبراطوريات كانوا في الغالب عسكريينء» ولا لأن 
«دولهم» أصبحت مكملات لجيوشهم لا أكثر؛ إنما لأنهم قاموا أيضاء من طريق 
فرض سلطتهمء بزعزعة عملية تحديث الدولة والتطوّر الديمقراطى البطىء ولكن 
المتكيف أكثر بالمسار المحلّي الذي كان قد بدأ في القرن التاسع عشر. ولم يكن 
حرق المراحل سوى طريقة لإحكام القبضة على المجتمعات» والتعريف السلطوي 
لاحتياجاتهم وتطلعاتهم والاستعداد لمهمة إعطائهم المساعدات بدرجة أكبر أو أقل 
من النجاح. كما يعني التحول العلماني استبعاد أولئك الذين تطلبواء باسم 
العادات» من هذه الآلة الحديثة أن تكون عرضة للمحاسبة. وكان التأميم هو الرد 
على أولئك الذين أرادوا الاستفادة من وضعهم الاقتصادي المريح من أجل الإدلاء 
بالرأى. وعنت قومية الدولة استبعاد جميع من تمّ تحديدهم من خلال هويات 
فتويةء أو أولنك الذين عمدوا إلى معارضة احتكار الدولة للاتصال مع الدول 
الأجنبية وسلطاتها وأفكارها. وهكذاء فإن الدولة الحديثة كان قد تم تكوينها 
بسلسلة من الاستبعادات والاقصاءات». وكان الأثر المصاحب لذلك هو مضاعفة 
عدد الأيتام السياسيين وأيتام السياسة؛ وبالنسبة إلى السياسة» كانت متمثّلة من 
هذه اللحظة فصاعداً فى الدولة ولا شيء سوى الدولة. . . وأصبح السجن والمنفى 
المصير الطبيعي لجميع من تساءلوا عن السياسة الجارية» التي أصبحت بالية تماماً 
على يد جهاز الدولة؛ فباتت المعارضة تعنى الرحيل» والرحيل يعنى الخيانة””". 


وكان هذا الموقف يعني بوضوح أنه لم يكن التمثيل الحقيقي ممكناً: «فإذا 
كان بناء الأمة أيضاًء أو بصورة أساسية؛ هو تشغيل واسع النطاق للاستبعاد. فإن 
مسألة التمثيل» الحاسمة لجميع التجارب الديمقراطية» قد مورست في البداية على 
أنها التوفيق بين القوى والأفراد» وأن من وظائفها الرئيسية إخفاء حقيقة أن الدولة 
رأت منذ البداية ضرورة تكوين صحراء سياسية حولهاء وتعيين برلمانات موالية» 
ونقابات خاضعة» وجمعيات كونتها الدولة وتعمل لصالحها. ونتيجة لذلك» 
تحولت النزعة الشعبوية لتصبح مكوّناً مثالياً لهذه الصحراء السياسية""). 


)4١(‏ :2داه عمج 2 انهه 711[ نرنه :21007 نقذ «,2157 تمصع[ عط عتة معط الآ نهنع 12100» ,رفسفلة5 مددكق طن 
.13-14 .مم ,(1994 ,كتتتدهة1' .8 .1آ نمه لمم.آ) عمتفلة5 متددكقطاة 0 لعكتل» ,1م17 «رتاسسارا ع[ در كعتاذامط و ادع !1 1716 

انظر أيضاً كتابات سلامة المتعلّقة بالموضوع في : غسان سلامة: المجتمع والدولة في المشرق العربي» 
مشروع استشراف مستقبل الوطن العربي. محور «المجتمع والدولة» (بيروت : مركز دراسات الوحدة العربية» 
كمول) ونحو عقد اجتماعي عربي جديد: بحث فى الشرعية الدستورية. سلسلة الثقافة القومية؛ ٠١‏ 
(بيروت : مركز دراسات الوحدة العربيق) .)0١9841/‏ 22 

(١4)انظر:‏ سلامة» «المقدمة: أين الديمقراطيون؟») ص .١5‏ 
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والطاكقا جو هذا" الاتهزات اللشائي © ظطيرهه متحموغة من الكفانات 
المكرسة لدراسة الدولة والمجتمع في الول العربي””*“. وفي مقال بعنوان 
«حول سبب: التنقض : لماذا الوطن العربي ليس ديمقراطياً؟)”''© يقدم: سلامة 
نقاطا القوة :تفاط العف فق العسسيور ات الذيكية' والسافية "5 :الاندصادية 
والخارجية لغياب الديمقراطية في الوطن العربي» مفضلا المقاربة التاريخية التي 
جلي لأسو لب العاف الكانق عي لوقت رشو شوو 3 اللر ور لي ولا ار 
ثلاثة مشاريع «ليبرالية») في التاريخ العربي الحديث 1 ا ا 


١‏ مرحلة الإصلاح التحديثي في الإمبراطورية العثمانية (التنظيمات). 
كانت الإصلاحات في هذه الفترة» كما يقول سلامة» تتم في الأقاليم العثمانية» 
وخاصة في الأقاليم العربية باعتبارها شأناً تركياً لم يُشْرَك العرب فيه بصورة جدية. 
وقامت هذه التنظيمات بتغريب العرب عن مركز الإمبراطورية. علاوة على ذلك» 
كان العرب قلقين من تقليص الميزة الإسلامية للإمبراطورية من خلال إدخال 
النموذج الدستوري الغربي؛ ذلك بأن تلك الميزة الإسلامية كانت قد منحتهم 
مكانة خاصة في الإمبراطورية. كما قاموا بربط الحركة الدستورية الموازية التي 
كانت تجري د بعملية التغريب» والديون الخارجية» والتدخل الأجنبي. ْ 


(40)انظر مثلاً : أع5 لإأتوء كتدلآ جاعم 0 ,علماى طمنل ءن[1 زه 0110715 تنه 17:6 ,.له ,عغمسقله5 مددذمقط 0 

]0 لإأأوتاء كلمنا نكن ,لإعاععاةءع8) عاهاى 4707 776 ,321أعتنانآ 0جزامع 012 :(1987 ,مطاعط ه00 :0602مم.آ) عاممظ 
1111 نزاعء 30 حاته كن 1اأاوط :31412 طعنل 11 ع12111ك-:0 ,أطنانوةى .ل8 طاتجداط له ,(1990 رووءءط جتمعهتلدته 
.(1995 ركاتتله1' .8 .1 :200مرآ) اعوط 111001 

وهنا أيضاً نرى أن تبصّرات الناشطين السياسيين فى المعارضة السياسية قيّمة. انظر مثلاً كتابات منصف 
المرزوقي؛ وهو طبيب تونسيء يُعتبّر وجهاً قيادياً في اتحاد حقوق الإنسان في تونس» وقد ترشّح للرئاسة في 
أواسط التسعننات ٠»‏ متحديا الدولة العسكرية الدكتاتورية في بلاده. فتم تهديده وزجه في السجن مرات عدة» وفي 
النهاية ني إلى باريس. ومن بين كتبه في اللغة العربية» انظر: منصف المرزوقي : الاستقلال الثاني : من أجل الدولة 
العربية الديمقراطية الحديثة (بيروت: دار الكنوز الأدبية» 497١)؛‏ عن أية ديمقراطية يتحدّثون؟ (دمشق : دار 
الأهالي؛ باريس : اللجنة العربية لحقوق الإنسان. »23٠١5‏ وباللغة الفرنسية» انظر : 16 ,3/2001 أعهده31 
. (2004 ,تتها اق ططكة 1آ نآ :ته ) 11111112 11 0671107 شرل :ك©111ك تع 11116 أك د للها 01 عادر تعطه ته لآملا 
(97) عمدمل انداوعء'م عطمعج علصممحد ع1 أمنالعناه2 :زعنال مهمد مونل عقاتل قباد 12 تناك» ,مسطولجد5 مددذمقطن 
.307-40 .مم ,(1991) 3 .20 ,41 .701 ,11ل 0111م 50112 ©0 70710156 علانك غ1 «, 0625201210117 25م 

(45) يتم اليوم رفض التفسير الثقافي بشكل واسع لكنه ليس مهملاً. ولقراءة مناقشة حول عيوبه 
وفضائله عندما يُستخدم بجذرء انظر : طدعث م طعده؟مدرة عتنن[نن لدعتاتاه2 عط1» رمهكلن11 .© اعمطاءعتل3 
عط ا (إع220613ع10» ,ه50ل1ع 0 صخ و15[ 320 «,نز[النااع 021 ,ص1 عاعد8 )1 عماعصلء8 101 ء25ن) عط1' :012112261020 معد[ 
أنه 350 101323 83521 ,ناعم:813 عزع ]1 :مز «بطعة0ممة ع تلن 1دع111اه0 عطا 1ه عبتت ى :17717010 وعم 
كعنطاءء وركمءط لمعتاء17201 :1 .آمد :170710 طهل ع1 111 0112411011 0م1ء12 تنه ١1مألموعذ[ه‏ 115 آمءة1ة[مط ,بعاطماح 
-77 220 61-75 .مم ,(1995 ,.طتاظ تتعصمع ناآ عممنر[ :00 ,معلل سح8) 


/ا0” 


؟ ‏ فترة التحرر القومي من عشرينيات القرن العشرين حتى ستينيات هذا 
القرن (فى مصور يسن عام #القنة و3533 يوفى الغراق بين فا 1491 
وفك وق متروية جد ضاي 314 1 بونة اركن مير كان تفدع الرقل 
ذو لتتكد سارف قدا شل اك فرعو قوت الجاينة رن شتوو «واللورط اي 
نهو جا اتن : نوين النك الممر مق واقكية آل لأكر ججدو لس ارت التكا نه المي 
ارتباطاً بالسياسة دعمها إلى قوى من خارج البرلمان» الأمر الذي أفسح الطريق 
أمام الانقلاب العسكري عام .١9607‏ وفي العراق» منع البريطانيون قيام مجلس 
نيابي حتى تنصيب ملك من اختيارهم وتوقيع معاهدة مع لندن» وهو ما أضعف 
عبد العداية "الغ "المستعل للموسيات التسعوريا. كماا ني | صعاك عمد 
المؤسيحدات لانقا'دة خاذل آذاء الطبقنة السباسبة الكاكمة الع تلاعست 
بالمويساف نو أحن بعالا الشطمية والطاية .رمد مقي زتريه البلذك اميق 
وجهاء الحضر وكبار ملاك الأراضي في الريف. وأدى توزيع الثروة هذا إلى 
تنامى الاغتراب عن المؤسسات الديمقراطية» وإعداد التربة للاستيلاء العسكري 
على ابلس وين فنووية “كانه قم ع العتسم فون الأنير امطووية لمحي و 
بدء الوصاية الفرنسية» حكم دستوري. على كل حال». دب في العقود المتعاقبة 
السك فى الع يناف الدنضريرة تسق بر التعقاوانيا نياف | دا 
الفوق كانس السرمفة ملسلة هد الأنساذياه يكورك و فسان الاقمة إلى أن 
قشل النكية الشباسية كن 'احتزام الإزادة'القسية الفى تولك بهاء :رتسا هده 
النخبة إزاء الفسادء أديا إلى التشويه الشديد للسياسة الدستورية وتعميق الشكوك 
عاج و علي 


“" - مرحلة النظم السلطوية التي تأسست بعد المحاولات الديمقراطية 
المحبطة. ادّعت هذه النظم أنها مكرّسة مجهودها لصالح قضية التحرر 
الوطني» وأنها أكثر التزاما بالوحدة الوطنية (ولو في مقابل التوحيد الإجباري 
وقمع الأقليات): وأكثر تكريساً لفحي :اتسنا در 4 7 الفنواله لياع 
والتحديث. على كل حال» كانت تلك النظم نظما سلطوية تقوم بإفقار الشعب 
سياسياًء وإفقار الغالبية اقتصادياً. وفشلت في الواقع في المهام الثلاث جميعاً: 
تحقيق التحرر الوطني» والوحدة» والتنمية الاقتصادية. وقامت الدولة البوليسية 
التي كوّنتها هذه النظم بتدمير النسيج الاجتماعي وجعل أي نوع من المعارضة 
المنظمة أمراً مستحيلاء بغضٌ النظر عن المعارضة الإسلامية عندما لا يتم 
القضاء عليها بالعنف أو تطويعها. وثركت للناس حرية الاختيار بين النظام 


5708 


والفوضى» أو بين النظام والإسلاميين. وكانت الإجراءات الليبرالية المحدودة 
التي كانت هذه النظم تتخذها تهدف إلى إدارة حالات الجمود الاقتصادي 
الشديد الذي أنتجته هذه النظم بنفسها. وأفسحت هذه الاجراءات متسعاً أمام 
نوع من المشاركة الشعبية» لكن كانت هناك سيطرة جيدة عليها حتى لا تنتج 
أي تحولات ديمقراطية حقيقية. وفي بعض الحالات» مثل لبنان» سمح النظام 
السياسي التعددي بهامش ما من الديمقراطية والحرية. على كل حال» فإن 
النظام ل هشَّاً أمام أشكال متنوعة من التدخل الأجنبي الذي يمكن أن يهز 
بسهولة توازن الإجماع الهش» وبخاصة في البيئة الجيوسياسية غير المستقرة. 
وعلى كل حال. حتى فى وقت الاستقرار النسبىء» فإن مسألة الحرية 
الديمقراطية تظل أسيرة للتوتر المتواصل بين هيمنة لديا وهيمنة الدولة. 
وفي ضوء هذه العوامل جميعاً» فإن التحرير الديمقراطي في الوطن العربي 
بظلبالنسنة إلى عسان بدلاطة ألا في جامستقيل أكت/من. كوله. ستيقة في 
الحاضر. وفي التحليل النهائي؛ فإن المفكرين العرب الذين يقومون؛ من حيث 
المبدأء بدور مهم في المناداة بالديمقراطية» لا يبدو أنهم مشاركون بجدية في 
النضال الديمقراطي. 

ويشارك عزيز العظمة د. سلامة نزعته التشاؤمية؛ ففى مقاله «الشعبوية فى 
1ل اللسوبر املية :ان المفظاني الستجق اط ا الجر وك ل الوط لوبي لق 
العتر ف علي شهرة الارمتراط في السطات العري الشخا ضيه وبالنسبة إلى 
العظمة» يشير ذلك إلى استخدام رسمي للمفهوم أكثر من كونه التزاما حقيقيا 
بالقيم والمبادئ الداخلة فيه: 


«تضفى على الديمقراطية في الخطاب السياسي العربي المعاصر صبغة 
سحرية» وكأنها قادرة - وقتما تطبّق عملي - على حل مختلف المشاكل العالقة. 
وصارت حافزاً أيديولوجياً تماماً كشعار الوحدة العربية أو الاشتراكية العربية 
القآاق ساف الفكر. العرى: فى .وقك مفب إلى آذ تندد فى غباعي 'الزية »37 لقن 
استغلت الدبو ا ا ا جانب الدولة» لأجل توصت ما هو في الحقيقة 
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انفتاح محدود يتيح بعض المشاركة الشعبية في ظل ضغوط اقتصادية قاتلة» 
يعرف قنفية: ساسا اقتصادنة زولمة'ورنا من كالب جماعايظة العمارقة الى 
لا تزيد في مفهومها للديمقراطية عن المفهوم الذي تفرضه النظم الحاكمة نفسها. 
ولكن يُنتظر من المفهوم الحق للديمقراطية أن يسد الفجوة بين النظام 
والمجتمع» وأن يتيح للشعب التعبير عن كيانه الحقيقي والطبيعي من خلال 
العفعيل والمشاركة. .ولكن بالنقلى إلى الروية الحيوية: رقناكتل01) ووالطريعبة 
(©23611156) والرومانسية لمفهوم الهوية» لن يؤدي هذا التوجه التعبيري 
التسترافلة إلا إلى امتعيوية غير حيمر اطيلا: 


إن مسار الخطاب الشعبوي نحو الديمقراطية هو مسار مبتدأه التوافق غير 
المقصود ‏ ولكنه المعبّر ‏ بين الانتقادات الرئيسية لاستبداد الدولة من قبل 
المفكرين اليساريين وأنصار التيار الإسلامي. وكلاهما يدعي كون نظام الحكم 
في الدولة غريباً على المجتمع. أما منتهاه فهو الخطاب الإسلامي حول أفضل 
علاج ناجع للموقف. من خلال فرض الجوهر الإسلامي الحقيقي لأفراد 
المجتمع. ويستند هذا الخط النقدي. الذي يؤكد, مع الكثير من الشفقة, 
وحالة من القطيعة» عدم وجود تواصل بين المجتمع ونظام الدولة» إلى 
افتراض رومانسي لوجود هوية أصيلةء ولا سبيل إلى استعادتها إلا من خلال 
التببقراطة, 


وفي غياب المقاربات القويمة والواقعية والتأريخية لقضية الديمقراطية» 
نإل الحطكة متشات .بجميرطن تزلعاها بحلل الدسترالة ف الوظن العريق: 
إن نظرية الديمقراطية التعددية العربية» وبمنأى عن مفاهيم الشعبوية التي 
تهيمن عليها النزعة الإسلامية» لا تزال ظاهرة هامشيةء ومن دون مركز 
أيديولوجي أو سياسي. إن النزعة المثالية غير التاريخية التي تتسم بهاء 
ورغبتها في حالة تجسيدية كاملة» تؤدي إلى ازدهار شعبوية لا تستطيع دعمها 
سياسياً. وفى ظل مأزق مثل هذاء فإن الخطاب الديمقراطى العربى الحديث 
يغذّي فى القت الحاضر الناقل السياسى الرئيسى 0 الذى هو قاعدة 
الأساذف السياسيم! لأن القوى الأخرى كانت في الغالب قد دُمرت من قبل 
الدولة العربية كقوى سياسية منظّمة ‏ على الرغم من أنها لم تكن قوية 
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جداً ثقافياً أو أيديولوجيا أو تاريخياً في الحياة العربية الحديثة”"2. 


بالنسبة إلى سوء إدارة النخبة الليبرالية لمقدراتها السياسية» فإن النزعة 
السلطوية للحكام الثوريين والملكيين» والطبيعة الشعبوية للخطاب المعاصر 
حول الديمقراطية» وافتقاد المثقفين العرب الالتزام الديمقراطي الجادء كل 
ذلك أضاف عوامل اقتصادية وسياسية» أوضحتها عالمة السياسة الأمريكية ليزا 
أندرسون في مقالها «الديمقراطية العربية: التوقعات الكثيبة)”8. 


وعلى الرغم من المطالبة بإجراءات ومؤسسات ديمقراطية من قبل عدد 
كبير من العرب» كما تقول أندرسون» فإن الحكومات العربية تواصل مقاومتها 
للتغيرات الديمقراطية. ووفقاً لأندرسونء. فإن هذه المقاومة ترجع إلى طبيعة 
هذه الحكومات وإلى نوع الاقتصادات الراسخة خلال العقود القليلة الماضية. 
وكانت هذه الاقتصادات تحوز قطاعا كبيرا غير رسمى بعيدا عن السيطرة 
والضرائب الحكومية؛ كما أنها تعتمد بدرجة كبيرة على الستاعنانت الشاريي: 
والاعتماد المفرط على أحوال السوق التى تسيطر عليها السوق العالمية» 
تخاضة فنا يتجلق بالقطة كنا أنيا تحمل غيم القطاع العام الكتيرا وغير 
المنتج الذي يكفل عددا كبيراً من سكانها غير القادرين على الكسب خارج 
الدولة؛ وينمو هذا العبء باستمرار في ظل معدل مرتفع من النمو السكاني 
والتدهور المستمر في التعليم والتدريب المهني» ومع نمو هذا العبء تتزايد 
صعوبة قدرة الحكومة على تلبية الحاجات المتزايدة. وتكون كل هذه المعوقات 
الاقتصادية تبايناً متزايداً بين الحكومات العربية وشعوبهاء كما أن هذه 
الحكومات تكون أكثر حساسية تجاه القوى الدولية الأبرز التي تؤثر في 
تمويلاتها واقتصاداتها أكثر من تأثير هذه الحكومات في شعوبها. وهذه القوى 
الدولية تتصرفء» بدورهاء وفقاً لمصالحها المتعلقة النفط والأمن» ولا تبدي 
سوى اهتمام محدود بالقضايا المحلية من قبيل الديمقراطية وحقوق الإنسان. 
ويتعمق هذا التباين نتيجة افتقاد النخب الحاكمة للشرعية» حتى بالنسبة إلى 
أكثرهم شباباً ممن ورثوا السلطة من آبائهم ليس في النظم الملكية فحسب 
ولكن في الجمهوريات» حيث أصبحت مناصب توّلي الحكم «توريثية». وعلى 


207 المصدر تقسِية+ ص 1 


(4) 3 .هم ,18 .801 بأمسصسمل نوتامط 17010 «رواءعم5ه:2 اموا»آ :لإعوتو ماع17 طدعسخ)» ,مهذتعلمك وجنآ 
.)20011 


ال 





الرغم من بعض الخدمات الشفهية للديمقراطية» فإن أولئك الزعماء الشبان 
ركزوا أكثر على الحفاظ على السلطة في أيديهم كنظرائهم القدامى. كما أنهمٍ 
قلّدوا السابقين في وضع أولويتهم في إدارة الأزمات التي تواجه دولهم بدلا 

من العمل على حلها. كما أنهم استخدموا التهديد الإسلامي الراديكالي 
والصراع الإسرائيلي ‏ الفلسطيني كتبرير لسياساتهم القمعية. ونتيجة لذلك» فإن 
كلا من الزعماء والسكان المغتربين بحثوا عن الدعم المعنوي والمادي في 
الخارج» معرّضين دولهم بصورة أكبر للتدخل الأجدين. وللولايات الولايات 
المتحدة دور مهم في دعم النظم غير الديمقراطية مقابل الحفاظ على مكاسبها 
الاقتصادية والاستراتيجية. وفى ضوء هذه الأبنية الاقتصادية والسياسية» كما 
كن اتدرميونة دقان كد من الخرير والحفاظ على الوضع القائم يَجد بمستقبل 
غير ديمقراطي: «سيكون الجيل التالي من الزعماء في الوطن العربي وافدين 
من إحدى المجموعتين: مجموعة داخل الدولة بقرانى هي والمجموعة 
الأخرى :تلك الى معيس: على الهانكن. وكل مهما لبننث من الأتصان الكباد 
للديمقراطية الليبرالية. وتبدو النخب على أنها حديثة لكنها ليست ديمقراطية - 
خليط خطير» كما أظهرت التجربة الشيوعية» والجماهير غاضبة»''2. ووفقاً 
لأندرسون» سيكون للتغيير تبعيات للسياسة الخارجية الأمريكية: 


سيفرض التحول الديمقراطى نقاشات واسعة النطاق» وصعبة. ويمكن أن 
تصل إلى درجة العنف» عن تسوية الصراع العربي ‏ الإسرائيلي؛ ودور الولايات 
المتحدة في الإقليم». والرؤية السائدة عن عدم المساواة في العالم. الذي يقوم 
فيه الحكام الحاليون بممارسة القمع في ظل تحفظ أمريكي , وإن كان في 
الحقيقة مباركة أمريكية كبيرة. 

وبرهنت الولايات المتحدة على عدم تحمسها للمناقشة المؤلمة لدورها 
الماضي والحالى في المنطقة» الذي ستدعو إليها عملية تحوّل ديمقراطيى 
احفيتي. تايل الولايات المتحدة التواطؤ مع الأنظمة التي في الملطةء 
وتسمح بانتخابات روتينية وحقوق إنسان زائفة لتقديم ورقة التوت التي تسمح 
لها ونظمها العميلة بمواصلة اللعبة. ولن يخدم ذلك مصالح السلام أو 
الديمقراطية في المنطقة (ولا بالنسبة إلى التنمية والرخاء الإقليميين في هذا 
الوذه كين أنه ليس من المبكر للغاية مواجهة الدور الكبير الذي 5 
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ستؤديه السياسة الأمريكية إمّا في تيسير التحول الديمقراطي في الوطن العربي 
وإمًا في إعاقته””'"2. 

وقد كتبت أندرسون هذا المقال في عام .56٠١‏ وبعد غزو العراق والنتائج 
الكدايرة الت معلبها على المنطللة»: مإن: التصبالات السمول: الديوقراطن فى 
المنطقة أصبحت أكثر ميلا إلى التشاؤم. 


وإذا كانت الأنظمة لم تظهر نية أو اهتماماً أو قدرة على البدء بتحولات 
ديمقراطية جوهرية» فهل يمكن لمثل هذه التحولات أن يتم التحريض عليها من 
جهة المعارضة؟ ويوقن عزمي بشارة» وهو مفكر عربي درس الفلسفة» وعضو 
سابق في الكنيست الإسرائيلي؛ بأن معوقات الديمقراطية في الوطن العربي هي 
تنقيا دراك التي وف الوعينة العربية : ويسمى هذا اوضع الويف ل القري 
ويدافع بشارة عن هذه الفرضية في مؤلفه الذي يحمل عنوان في المسألة 
العربية : مقدمة لبيان ديمقراطي عربي"'''". وبالنسبة إليه» فإن غياب الديمقراطية 
يرجع إلى الفقرء والتعليم غير الديمقراطي» والتفاوتات الاجتماعية الاقتصادية 
الهائلة» والهجرة الريفية إلى المدينة» وهي عوامل ليست مميزة للعالم العربي 
فحسبء بل وجدت في العديد من بلاد العالم الثالث. أما ما يُعتبر أمرأ خاصاً 
بالوطن العربي» فهو التحوّل الإسلامي الحديث للمعارضة السياسية”"©. 


ويؤكد بشارة أن شرط إمكان تحقق كل من الوحدة العربية والديمقراطية 
يتمثّل في إعادة تفعيل فكرة القومية العربية التي تعرضت للتسفيه في ظل النظم 
السلطوية الثورية بعد عام 1977. وتهدف إعادة التفعيل هذه إلى إحياء المفهوم 
الأخلاقي المبكر للقومية العربية» وتفسيره وفقاً لأفكار قسطنطين زريق وساطع 
الحصري: وهي القومية التي» مثلّها في ذلك مثل جميع القوميات في العالم» 
تملك محختوى رومانسيا ولكنها قائمة أيضاً على قيم المساواة والتضامن 
والتعددية والمواطنة الذيعتراطبة :وقد اععمة هلا المقهوةء على الموروث 
الأخلاقي للدّين من دون أن يصبح ‏ هذا الموروث - دينياً في حد ذاته» ومن 
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دون فصل القومية عن القاعدة الثقافية والدينية الشعبية. ولا يمكن لهذه القومية 
إلا أن تكون إطاراً للديمقراطية في الوطن العربي. إن التبرؤ من مثل هذه القومية 
بكس فول تنك ءطافقي باعل للحر: فى امات 'معشارية اعون من 
التدخل العسكري الأمريكي في المنطقة. ويقول بشارة إنه حتى في أوقات 
السلمء فإن نزعة العسا اه (2112811512جزو6) لا يمكن أن تؤدي إلى 
الدكنقزاطئة :]لذ عثدنا تكن اليكناقالف تفسها «يسقراطيف الك لا يسكة أن 
تكون كذلك إلا عندما تقوم بة بفتح أطر أوسع من الانتماء. إن التوازن بين القوى 
غير الدونف أطي لأ فريك الصف القنفر اطي كد كماد كرضي قار ان 
حكم الطوائف. كما في لبنان» لا يمكن أن يكون إلا ديمقراطية زائفة خادعة. 
وفي ما يتشابه مع ذلك» فإن توازن القوة بين الدولة السلطوية ودعاة الحداثة 
الديمقراطية والاسالامييق فين الدبية لين ااه ينتج ديمقراطية. ولم 
يؤد أي من التعديلات التي قام بها الحكام بضغط 0 الاقتصادي إلى 
تحولات ديمقراطية. ونتجحت النظم في إبيقاء المعارضة منشغلة بإصلاحات 
جانبية» وفي حشد الولاءات ما قبل الوطنية» وفي «تقديم» إصلاحات محدودة 
على نحو هو أشبه المكرمات. 

ويؤكد بشارة أن الديمقراطية لا يمكن أن تنشأ من دون إرادة سياسية» ولا 
يمكن إنتاجها بثورات». ولكنها تحقق فقط من خلال التزام دؤوب بمبادئ هذه 
الديمقراطية. إن على قوى المعارضة. وبخاصة الإسلاميين والأنهع جماعة 
المعارضة المنظمة الوحيدة فى الوقت الراهن - أن تقبل الديمقراطية كقاعدة 
للكنة وعديوانقيط سدوقف الناين عون دعي القولة"البملطورة ترقا شرن 
التوجهات غير الديمقراطية للإسلاميين. وما لم يشرحه بشارة هو ما سوف 
يضمن حدوث مثل هذا الميثاق والإيحاء بمصداقيته في أعين الناس. 

ويتناول الراحل إيليا حريق (5 407٠١1 - ١97‏ وهو عالِم سياسة لبناني 
وأستاذ متقاعد فى جامعة إندياناء الافتقار إلى المصداقية والثقة فى حركة 
المغار قري الاتداكن ركه ونين لديم اطيلفى” فداه الد مق اطرة والفضط راك بي 
الشرق:والغرب”27: ويقرل حريق: إن المحدلبخ: السياسيين في الوطن العريي 
يعتقدون أن الإسلاميين غير ديمقراطيين» حتى عندما يعلن الإسلاميون العكس 
من ذلك. وبالفعل» كما يضيف»ء فإن الديمقراطيين بصفة عامة» والعلمانيين 


00 إيليا حريق» الديمقراطية وتحديات الحداثة بين الشرق والغرب (بيروت: دار الساقى» .)5١١١‏ 


3714 





منهم على وجه الخصوصء يرون في الصحرة الإسلامية تهديداً خطيراً لأية 
عملية تحول ديمقراطي محتملة. وهم يتساءلون عما يعنيه الإسلاميون بالدفاع 
عن الديمقراطية» إن قاموا بذلك بمنأى عن الانتهازية السياسية» وإن كانوا 
يفهمون الديمقراطية كما يفهمها الديمقراطيون بالضبط. ويحدد حريق عدداً من 
القضايا المتعلقة بهذا التشكك. ويُعتقد أن الافتقار إلى الثقة يرجع في جزء منه 
إلى الاختلاف بين عبارات الإسلاميين وأفعالهم. كما أن سلوكهم ليس ديمقراطيا 
بصورة مطلقةء. سواء أكانوا فى المعارضة» كما فى حالات مصر وسورية 
والآرةق والجزائر .ام فين العيلمكة كما هي انعد في السودان وإيران 
وأفغانستان. وتتعارض حقائق أدائهم غير الديمقراطي في أدبيات الديمقراطية التي 
أنتجها أشخاص كبار من الإسلاميين» مثل يوسف القرضاوي؛ ومحمد سليم 
العواء ومحمد عمارة» وفهمي هويدي» وطارق بشري» وحسن الترابي» وراشد 


ع 0١47‏ 
لواف ان 


كما أن كتابات الإسلاميين ليست أكثر إثارة للمشاكل من أفعالهم؛ فهم 
يدَّعون اعتناق النزعة البرلمانية» لكن فهمهم لدور البرلمان والتشريع يبدو 
ملتبساً. وقد وضعوا حدوداً للتشريع الإنساني العالمي وحصروه في مهمة رجال 
الذين. ويتوقع من البرلمانات الامتثال لتعاليم مجلس رجال الدّين. كما يشكل 
إعلان الإسلاميين نيتهم استخدام مؤسسات الدولة في فرض المعتقدات الذينية 
ومنع التعبيرات الفكرية المناهضة لهذه المعتقدات القدر عينه من المشاكل أمام 
الديمقراطيين» وهو ما يعني ترك غير التقليديين أمام الاختيار بين الإخفاء 
والعقاب. ومن خلال الإصرار على مثل هذه المقاربة» فإنهم يُفرغون مقولات 
الديمقراطية الأساسية من محتواها كالتشريع البشري وحرية الفكر. ويضيف 
حريق أن الإسلاميين يطرحون كتابات عامة متعدّدة» لكنهم يطرحون سياسات 
ملموسة وخططاً محددة بدرجة أقل في الشؤون ذات الاهتمام العام. وما يشكل 
أيضاً مصدراً للقلق لغير الإسلاميين أنه في حالات الصراع على السلطة بين 
المعتدلين والمتطرفين من أوساط الإسلاميين» فإن المتطرفين هم الذين 
سيسودون. أما النخب الأكثر اعتدالا» فيبدو أنها لن تستطيع مجابهة الغالبية 


)٠١:(‏ يمكئنا أن نجد مقتطفات مترجمة مختصرة حول كتابات الغنوشى والعوّاء في: عناطمهه<1 .ل صطمل 
:2011 ارعاح) .له 224 رك نقاعءورىء 1771أدنتللا :170715111011 1371 151471 ,.ق0هء ,110وه0م85 .آ صطوك ممه 
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نا 





المتطرفة الى تسولة راذيكاليا سبي ترايت التهسيشن الاتسنادي الاشساعي 
والتقاني» رايدلا مدن تتطيع الكد لين فزن الدول العريية لومم ده 
اضطهادها للمتطرفين الإسلاميين. أخيراء فإن الحركات الإسلامية المختلفة لا 
تميز نفسها بما فيه الكفاية من واحدة إلى أخرى لتقدم بوضوح مواقفها 
وبرامجها الفردية الدقيقة. 


ويقول حريق إن على الرغم من إمكانية اللفكير في حزب ديمقراطي يقوم 
على العقيدة الإسلامية» فإنه سيكون حزبا معتمدا على نوع من المبادئ الرئيسية 
للإسلام» مثل العدالة وخضوع الحكام» والذي يكون محكوماً بحكم القانونء 
ووفقاً لاملاءات القيم الخلاقية. على كل حالء فإن الإسلاميين بسلوكهم 
وخطابهم غير الديمقراطي يفقدون رأس مال أخلاقيا مهمأ كان يمكن حشده 
لصالح قضية الديمقراطية. هذا لا يبرر مقولات تعلن أن الإسلام هو الديمقراطية 
أو أن الديمقراطية ليست هي الحل. فالحل هو في يد المسلمين لا الإسلامء 
والمطلوف مو اهف عق الخلول الأق سؤءا للمشتاكل العويصة للحياة 
الاجتماعية الإنسانية. وتكمن ميزتها في السماح للناس بالتعبير عن أنفسهم 
وإقناع الآخرين بطرق سلمية بالمشاريع التي قد تكون للصالح العام. وبهذا 
المعنى» يقول حريق إن الديمقراطية محافظة من حيث إنها تعتمد على ما يعتقد 
به الناس في الوقت الحالي؛ على كل حال» لا يعني ذلك تجميد الوضع القائم 
مع السماح بالتغيير السلمي الممكن» وإن يكن ذلك ببطء. ويحذر حريق من 
جعل الديمقراطية مشروطة بالمؤهلات المعرفية للناس» أو نزعتهم الفردية 
المكتملة» أو مذاهبهم الحداثية. ويقول حريق إن الدعوة إلى الديمقراطية من 
أجل التوصّل إلى هذه الأهداف المطلقة يعوقها. والديمقراطية تبنى على خيارات 
الناس» مع إمكان إقناعهم بالعكس. علاوة على ذلك» فإن الديمقراطية» في 
التحليل النهائي لهاء هي مسألة تفضيل معياري» وليست «حقيقة علمية». وتماما 
كما يأمل الكتي وف أذ وتوا أحراراًء فإن آخرين يمكن أن يتكمّل أحد بهم. 
بعبارة أخرى» لا يمكن الدفاع عن الديمقراطية كحقيقة فضلى مطلقة» لكنها أمر 
مفضل وصالح نسبياً من بين خيارات تتجاوزها مميزاتها. وتُعتبر مسألة فرضها 
على الناس باسم الحرية أو العلمانية» أو الحداثة, أو القومية». نوعاً من 
الانحراف. ويتوصل حريق إلى توكيد الحاجة إلى توضيح الخطابات المحلية 
حول الديمقراطية والمشاركة فيهاء وتثبيتها في الوقائع المحلية» وتقديم 
معتقدات ديمقراطية حقيقية وواضحة للأهالي. 


دنا 


سابعاً: إعادة مركزية التاريخى» والإنساني» والجزئى : 
الدعوة العلمانية إلى الديمقراطية والحقوق الإنسانية 


تماماً كما نظر المفكرون النقديون في الفصول السابقة إلى التاريخ على أنه 
أساسى فى إزلة هالة الأسطورة عن التراث» فإن المفكرين العلمانيين هنا 
000 التازيخ على أنه أساسي لإزالة هالة الأسطورة عن الماضي الإسلامي. 
وتماماً كما توصّل المفكرون السابقون إلى ضرورة المناداة بالمكوّن الإنساني في 
التراث لصنع رؤى خلاقة لإعادة امتلاك هذا التراث» يؤكد المفكرون العلمانيون 
أهمية استمرار النقاش حول الإسلام» والثقافة» والسياسة على المستوى 
الإنساني من أجل الإبقاء على تقدم الحوار وتفادي الإرهاب الفكري. 


إن التاريخ مهمء ويرجع ذلك في المقام الأول إلى دوره في تصحيح 
التصورات الخاطئة للماضي الإسلامي» الذي يدّعي أنه النموذج المثالي الذي 
يجب على المجتمع العودة إليه من أجل الخلاص الروحي والسياسي. كما أن 
التاريخ مهم من حيث تعريفه بالظاهرة العلمانية التي أثرت في المنطقة في 
القرنيع الماضييرة: أخيراء زفق للمشكرية الحاماتيية فإ نه بدلا مق تصور 
التاريخ على أنه تدهور قاس من المجد المبكر»ء فإن التاريخ يقدم نفسه 
كمستودع للخبرات والأحداث التي يمكن أن يتعلم المرء منها كيفية التعامل مع 
القضايا الأخلاقية والسياسية الضاغطة في الحاضر. وبالنسبة إلى العلمانيين» فإن 
معرفة حقيقة التاريخ تساعد في البقاء على صلة بالواقع وفي الحفاظ على أدنى 
المزعومة (وععموووهة) . 


إن نقد المفاهيم الإسلامية للمجتمع والتاريخ والهوية يعكس أنماط تفكير 
معيّنة» كانت سارية لدى القوميين وغيرهم أيضا: الرؤية الجوهرية للهوية» 
ونمط التفكير التوفيقى» وفكرة الاكتفاء الذاتى الثقافى. إن المحاولة الملحة 
للتوفيق بين الإسلام والأفكار المتنوعة الحرلقة بالكدانة دق دون الاضطرار إلى 
توضيح الاختيارات والالتزامات الأخلاقية المتسقة قد أدت إلى مآزق متوالية. 
كما كان هناك لبس بين الإسلام كعقيدة قائمة على كتاب مقدسء والإسلام 
كحضارة أنتجتها القوى البشرية الخلاقة فى ظل ظروف تاريخية محددة. أخيراء 
تك رضياقة حلاوزاى عند الزوية الفتمزل اننهافة : الخافيزة فن النقافة'العريية 
والإسلامية باعتبارها ثقافة مكتفية ذاتياً» ووحدوية» وموحدة. ديق المفكرون 


ودلا 


العلمانيون على الحاجة إلى فكر خاص وإلى علم اجتماعي خاصء لكنهم 
يشددون على أهمية تناول فكرة التأصيل» والنأي بذلك عن الرؤى الشوفينية 
القومية والإسلامية. 

وفى هذا الخطاب العلمانى في نهاية القرن العشرين» وهو الخطاب الذي 
عرف بانه كفا نفازلة اميا كاندعلية فى ذانة «القرة له يعرم لتر كين على 
دحض الرؤية الذينية للعالم» لكنه يقوم على تأمين الحريات الأساسية؛ مثل 
حرية الفكر وحرية التعبير» وعلى رفض الإرهاب الفكري. ويهتم هذا الخطاب 
بإنكار دعاوى حيازة الحقيقة المطلقة والفضيلة والحق. ويهدف إلى مواجهة 
المقترحات السياسية للإسلاميين على المستوى السياسي» وعلى تفكيك بنية 
مقزلتيي الفتمولية القائلة «الإسلام هو الل )3 والأعتمامات الأساسية للجتكرين 
العلمانيين» في التحليل النهائي» هي المطالبة بالديمقراطية والدفاع عن حقوق 
الوا 
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الفصل الساوس 
خرق عزلة ما بعد الاستعمار 
أفكار العرب في رؤية مقارنة 


أولاً: الجدالات الغربية: فلسفة الثقافة الأوروبية 


شكل كل من الأزمة الثقافية والنقد الثقافي» إلى جانب تراجع الحضارة 
وانهيارها وتجددهاء مسائل سائدة أيضاً في التاريخ الأوروبي الحديث» لاسيما 
في مطلع القرن العشرين. أدت هذه الأمور كلها إلى تكوين مجالات جديدة من 
الحركات الفكرية والفنية والسياسية» ومجموعة من العلوم تتعلق بالثقافة» على 
غرار فلسفة الثقافة (عتطم50ه1نطم1ب1ن؟1) و علم الثقافة (القطء5مء1612155نك]) 
وتاريخ الثقافة (عغطءنطءوعع 11 1نك]) وعلم اجتماع الثقافة (غزع16115021010ن1) . 
وكما تشير أسماء هذه العلوم. حدث معظم هذه التفاعلات الفكرية والثقافية في 
ألمانياء ويعود ذلك إلى تاريخ هذا البلد المميز في أوؤووناء 


نتج الشعور العام بالأزمة في أوروبا من عدد من التطورات الاجتماعية 
والاقتصادية والثقافية والسياسية» نذكر منها: التطور السريع لمظاهر التصنيع في 
القارة (على الرغم من أنه حدث بسرعة متباينة بين البلدان الأوروبية 
المختلفة)؛ مكننة قطاعات كثيرة من الحياة؛ تسارع انتشار التمدن؛ تزايد 
الأعداد السكانية؛ التوسّع الذي لا سابق له في ميادين مختلفة من المعرفة» 
ولاسيما الطبيعية والتاريخية منها؛ تضاؤل السلطة الدينية» وبالتالي «تحرّر العالم 
من الأوهام»؛ ظهور حركات اجتماعية معارضة» من ضمنها الحركات التي 
تُعنى بالعمال والنساء. ازدادت هذه النزعات خطورة في ألمانيا إثر توحّد البلاد 
- الذي رآه الكثيرون عملية هيمنة تعمل على تحويل الشعب إلى بروسيين» 
وهو ما أدى إلى إثارة توثّر ثقافى متزايد بين الثقافة البروتستانتية المهيمنة على 
البلاد وثقافة الأقلية اك (صراع الثقافة الشهير متهعاءنةان؟1)) - من 
جهةء وحركة تصنيع تميزت بكونها متأخرة نسبياً ولكن سريعة جداًء أدت إلى 
تجاذبات اجتماعية وسياسية حادة ساهمت بدورها في ظهور الأمر الذي سمَّاه 
المحافظون «الخطر الأحمر» الاشتراكى (مطفاءن منمع) من جهة أخرى. إلى 
ذلك» دخلت اتجاهات قومية يخدلية: من الليبرالية إلى الأكثر محافظة» في 


0006 


صراع أحدها مع الآخر. وأخيراً. شهد الميدان الفكري تطوراً في الشعور 
المتزايد بالأزمة نتيجة ظهور مذهبَّى النسبية (618]0158:) والتشكيكية 
(«مدتعتامعاة) والنزعة السايكولوجية 3 والفلسفة الوضعية 
(150:وهم) والمذهب الطبيعى (2211113115812). بالإضافة إلى التجرئة 
(128161218:1010]) وتخصيص الععوقة المفرط0: 


بالتالي» وتعارضاً مع الحالة العربية» لم يكن سبب الأزمة في أوروبا 
النقص في التقدمء بل فرطه وانحيازه إلى جهة واحدة في المجالات 
التكنولوجية والمادية» وبدرجة أقل في مجال الأخلاق والروح؛ في الواقع» لم 
تنجم هذه الأزمة عن النقص في المعرفة» وإنما عن انتشارها المفرط لدرجة أنه 
أصبح من المستحيل على المرء امتلاك المعرفة المتزايدة والحصول عليها 
وربطها بحياته بطريقة مفيدة؛ كما أنها لم تنشأ عن الفقر في أدوات القوة بل 
عن توسّعها في غياب أهداف وقيم سامية آمنة وعميقة؛ وأخيراًء لم تتأتّ عن 
حداثة أدخلتها القوى الاستعمارية الأجنبية مجرّأة. بل عن حداثة نشأت في 
ديارهاء كشفت مع الوقت عن حسناتها وسيئاتها. 


اعثبر تشكل معظم الأعمال الأدبية في ذلك الوقت محاولة ساعية إلى 


تشخيص الأمراض ا لمتغلغلة في حضارة تشهد أزمة من جهة» وإلى تقديم 
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فسن 





العلاجات المناسبة لها من جهة أخرى. أمَّا البؤرتان المترابطتان للأزمة» فهما 
صلة الثقافة بالحياة وصلة الثقافة بالقيم. عمل اثنان من التيارات الفلسفية 
الرئيسية في ذلك العصر على تحليل هاتين البؤرتين: فلسفة الحياة 
(عنطمه5ه1تطمكمعمع .آ) » التي ترتبط بأعمال كل من فريدريك نيتشه وفيلهلم دلتاي 
وغويرغ سيميل من جهة, والفلسفة الكانطية الجديدة التي ترتبط بأعمال كل من 
فيلهلم ويندلباند وهايئريش ريكرت وإرنست كاسيرير من جهة أخرى. ووفقاً 
لهذه التحاليل» تصبح المنتجات الثقافية التي تشكل تعابير أو تجسيدات للحياة 
خلال إحدى مراحل التقدم» أكثر بُعداً عن الحياة التي أنشأتها بادئ ذي بدء. 
كما تصبح أهدافاً بحد ذاتهاء وحتى أعذاراً مناسبة لتجتب أسئلة أكثر عمقاً 
تطاول حياة البشر. يتمثّل أحد تفسيرات هذا النزاع في تمييز الألمان بين 
الحضارة والثقافة؛ فالأولى ترتبط بأمور عدة»ء أهمّها: التطور المادي 
والازدهار؛ التكنولوجيا والمكننة والمنافع المادية؛ الحياة الحضرية والروح 
البرجوازية والمعرفة المتخصّصة؛ وبشكل مثير للاهتمام أحياناء عصر التنوير 
الفرنسي ومذمّبا العقلانية والشك. في المقابل» ترتبط الثانية بالأمور التالية: 
التعليم الشامل والدين والروح وفن الزخرفة والحوافز والغرائز الحيوية 
والعواطف والجسم البشري؛ يُضاف إلى ذلك» السعي الدائم إلى الثقافة في 
الطب الطبيعي والفولكلور والفن الحديث» وحتى في بعض الأحيان في الحرب 
التي شكلت تدققاً لقوى التجدد الحيوي والجوهري”". 


في هذا الإطارء يتّبع نيتشه (18454 - )١1٠١‏ طريقتهء التي هي من قبيل 
السهل الممتنع» في تفسير كيف أن الإنتاجات الفكرية يمكن أن تصبح» عندما 
يساء استخدامهاء فى غير محلّها وخارجة عن المسائل الأساسية فى الحياة. 
رنيها لندا يقير اليد فى المقال الذى: كيه من عام :11و6١‏ عدم عنزاة 
«استخدام التاريخ وإمياءة استخدامه»» «يحمل الإنسان العصري في داخله كومة 
كبيرة من أحجار المعرفة الثقيلة التى تهترّ فى داخله أحياناً كما حدث فى 
الأسطورةه م ليك عله بتقاقة سحقيقية بل هن :تع امي التعوفة حول الثقافة؛ 
مجموعة من الأفكار والأحاسيس المتنوعة حولهاء ولا يمكن اتخاذ أي قرار فى 
ذا يمخلق يهاه :ويكمل تنش الحديك فى تقال قائلة 4 «أعطوي التحياة وسرعان 


(0) عن هذا الموضوع ٠‏ انظر : 0/116 81711 عرلا هه «به[[ ندء67 :11 نج 11ةتمكتره 181165 ,كستعاماظ 13/100135 
.(1989 ,8/1111 مغطع نهآ :هده .آ) عول دعوملا 
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ما سأصنع ثقافة منهاء تلك هي الصرخة التي ستعلو على شفتي كل إنسان 
ينتمي إلى هذا الجيل وسيتعرّف الجميع بعضهم على بعض من خلال هذه 
الصرخة. لكن من ذا الذي سيمنحهم هذه الحياة؟»”". 


علاوة على ذلك» يؤدي منع الروحانية والغرائز والانفعالات والإرادة من 
العلاقة بالإنتاجات الثقافية باسم العقلانية والموضوعية إلى إزالة المحتوى 
الجوهري لهذه الإنتاجات الثقافية عن الحياة. يعمل نيتشه في هذا الإطار على 
انتقاد إساءات استخدام الكوانف التعرفهة تماد العدرفة النازية 1 التعظيم 
البارز للتاريخ الذي يهدف إلى جعل المرء يشعر بالعجب والزهوء إنما على 
حساب الحقيقة» والموقف العتيق الذي يُعْلي ويبجَل كل ما هو تاريخي على 
حساب التفكير النقدي» والنظرة النقدية» وهي الأكثر إفادة بالنسبة إلى نيتشهء 
الى تسكي على المافن وافين التهاية دوقي ولك عكر ن يدف :لا بك لذ رن 
وجهات النظر هذه المتعلقة بالماضي من أن تخدم الحياة» بحسب قوله: «نحن 
نحتاج إليه [التاريخ] من أجل الحياة والحركة» لا كطريقة مناسبة لتجتب الحياة 
والحركة» أو لتوسّل عذر لحياة تقوم على الأنانية أو لعمل جبان أو وضيع. إننا 
نخدم التاريخ لكونه يخدم الحياة ليس إلاء لكن تقييم دراسته بما يتعدى نقطة 
معيّنة يشوّه الحياة ويفسدها؛ والواقع يقول إن أعراضاً معيّنة لزمننا الحاضر 
تجعل التاريخ ضرورياً بقدر ما يمكن أن يكون مؤلماً إخضاعه لامتحان 
التجربة». فى هذا السياق». ليست المعرفة هى وحدها التى فقدت معنى الحياةء 
بن ]القن اضيا م سس شم الار قاد والمسى» لزن قزة الققذان المعدذ 
لكل أحاسيس الاستغراب أو الاندهاش» وأخيراً الشعور بالرضا عن كل شىءء 
تسمّى الحسن التاريخي أو الثقافة التاريخية. إن جملة التأثيرات السارية في الررخ 
الشبابية ضخمة» وإن فظاظة الهمجية والعنف الملقاة عليها غريبة وكاسحة» إلى 
درجة أن هذه الروح لا تجد ملجأ لها سوى الغباء المفترّض. وحيثما يوجد 
وعيٌ ذاتي أكثر دقَةَ وقوةً. نجد إحساساً آخر أيضاً ‏ الاشمئزاز. فقد أصبح 


(7) انظر : بلمع]8) ممتلاهم0 سحتعللخ نزط لمعل ةاخصهها ,نودم اك ةلط ره ععباطلا دنه ءكن] 176 رعطعوجاعتل! اعتملع مط 

.9 220 23-24 .مم ,(1985 ,411132لء14 مما 

والجدير ذكره أن الكثير من هذه المواضيع فضّلها الفيلسوف سورين كيركغارد قبل نصف قرن». حيث 

يقول : «بالتالي يُعتبر عصرنا في الأساس عصر الفهم وبالمعدل ربما هو أكثر معرفةً من أي جيل سابق» لكنه من 
دون عاطفة. والكل يعلم الكثير» ونحن كلّنا نعلم أي طريق يجب أن نتّخذ وكل الطرق المتنوعة التي يمكننا أن 
نسلكهاء لكن لا أحد ينوي التحرّك). انظر : ععلممدعله نإط لعاقاقصهعا رعولا نوعط 176 ,لتقدعععارعنا معرمد 
.(1962 ,160187 220 ناعم 31 :011لا بتع لا) ينما 
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الشاب مشرّداً: يشككك فى الأفكار كلها وفى الأخلاقيات كلها . 

بعتفه ندا تر 35135 سوق الأرساك كاه فى الففن الى كانه 
عام 1844 تحت عنوان «ثقافة الحاضر والفلسفة» (وكان أساساً قد ألقي هذا 
النص كمحاضرة) : 


من هذا 0 بين سيادة الفكر العلمي وعجز الروح عن فهم ذاتها 
وأهميتها في العالم» ينبع المظهر الأخير والأكثر تميزاً في روح العهد الحالي 
وفلسفته. . . ولأن كل 0 اختفت» وأصبح كل ما هو راسخ متزعزعاً 
تظهر الحرية غير المقيدة التي تضع الافتراضات وتنصرّف في الاحتمالات غير 
المحدودة» فتسمح للروح بالاستمتاع بسيادتهاء وفي الوقت عينه ثلحق الألم في 
غياب المحتوى. وقد أدى الألم المتأتي من الفراغ والوعي بشأن الفوضى في 
الإدانات العميقة كلهاء وهذا الشك في قيم الحياة وأهدافها إلى إثارة مساع 
متنوعة من الشعر والخيال للإجابة عن أسئلة حول قيم وجودنا وهدفه”*' . 


أما بحسب دلتاي» من المهم جداً أن تتطرّق الفلسفة إلى هذا القلق 
الوجودي» وأن توضح أسس فهم حياة الإنسان التاريخية التي يمكنها تخطي 
مذهبّي النسبية والشك. وذلك عبر تطوير نظرية تُعنى بالإنسان. ويتطلب هذا 
ملاحظة التجربة الإنسانية الحقيقية والاختبارية» من دون تقييد هذه التجربة 
بإدراك المعلومات الحسّية. في هذا السياق» يُشار إلى أن كانط كان قد أسَّس 
العلوم الطبيعية وفقاً لفئات متسامية من العقل الإنساني. لذاء تكمن المهمّة 
الآنء بحسب دلتاي» في إضافة فئات مختلفة من المعاني إلى العلوم الإنسانية» 
وتنبع من الحياة الإنسانية التاريخية» التي يمكن أن تفهم التجربة البشرية وترشد 
الإنسان في الوقت عينه: 


يميل إلى الانحلال والشك والذاتية العاجزة. وبالتالى» تشكل هذه الفترة مشكلة 


2 بعطعدجاء ذل« 
(5) نجد المحاضرة في : سقحماعن] .11.1 نزحا معائلء ,كو مم7[ لعاعءاءى :نرم لاط سباع |1711 ,لإعطالئط مساعطلت/لا 
1 .ص ,(1976 رووع]2 /إاأو1ء217 لآ عع110طمصهت :ذ 8ط ,عع 110طممطدت) 

وللحصول على كتابات أخرى لدلتاي ٠‏ انظر ١‏ :تاعلط إه نرب[دهدم[قر[ط نر :211/1 الإعطاائط مساعط الا 
.1957 ,ه10ؤ71؟ :2002م آ) عت[ ادع انتمل كنتمااء17 10 11مقك 1ل 171170 

وللحصول على مقدمة مهمّة لعمل دلتاي» انظر : ناا «راءءط1ة11 /ه برب[ومدها تراط 11 ,ومع 8100 .ه .1/1 
.(1952 رع8 1011160 :2ه00مم.رآ) 
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معيّنة لأن ما هو نسبي يجب أن يتعلق تعلقاً أكثر عمقاً بما هو صالح كونياً. . . 
لذاء علينا أولاً أن نعي تماماً ما تلمّح إليه نسبية كل الوقائع التاريخية. وفي هذا 
السياق» رفعت دراسة ظروف الإنسان كافة على هذه الأرض والتفاعل بين الأمم 
والديانات والمبادئ مستوى الفوضى القائمة في الوقائع التاريخية حتماً. وإلى 
جانب ذلك لا يبدو أن من المحتمل لنا أن نرى الصالح عموما في النسبي. ولا 
مستقبلاً ثابتاً في الماضي, ولا احتراماً أعظم للفرد من خلال الوعي التاريخي, 
ولا يمكننا كذلك أن تُدرك الحقيقة باعتبارها مقياس التقدم في المستقبل إلا إذا 
قبضنا على أشكال حياة الإنسان كلها بأيديناء من الشعوب الأولية حتى يومنا 
الحالي. حينئذ يمكننا التواصل مع أهداف المستقبل الواضحة. لذاء يجب أن 
يتضمّن الوعي التاريخي بحد ذاته قواعد وقوى تساعدنا على مواجهة الماضي 
والتوجّه بحرّية واستقلالية نحو هدف موحد للثقافة الإنسانية” . ْ 

تمتّلت طريقة دلتاي التأويلية بإنشاء نظرية تُعنى بتفسير المعنى الذي يمكن 
أن يجعل تاريخ الثقافة الإنسانية مفهوم"”" . 

بحسب سيميل 42١118 -1١858(‏ لا يُعَدَ ميل المنتجات الثقافية إلى فصل 
ذاتها عن الحياة مجرّد مصادفة» بل إن هذا الميل من أساس الثقافة. وعلاوةً على 
للد يوئ أن العقافة جميلف قطي ملا 1ن 1 ذاتا وموقوغا :ؤنضتن القيلن 
الذاتي بنفس الإنسان التي تعبّر عن الحياة عبر إنتاج المنتجات الثقافية وامتلاكها؛ 
وفي المقابل» يتمثّل القطب الموضوعي بتلك المنتجات التي تشكل أغراضاً معيّنة 
في العالم الموضوعي والواقعي. وتقوم الثقافة على التفاعل الناشط بين النفس 
والمنتجات الثقافية. ويقول سيميل إن «الروح تخلق» خلال عملية تكون الثقافة» 
ناقلةَ خاصّة بذاتها»» قيمة مضافةً إلى الحياة» وتؤدي أيضاً إلى شخصية أكثر غنى 
وشمولية. وتجدر الإشارة هنا إلى أن عدداً كبيراً من الانتقادات الثقافية فى هذا 
امعد كم عن | عست إلى كراد طقال( لعسطيية اشير يمان أعان حدقي 


000 انظر: .صم ,كج 1771111 للعاعءاء5 :مزع 10111 تلء 17:11 ,لإعط لاما 

نقرأ هذا الربط في إعداد الفيلسوف إدموند هوسيرل )1911-151١(‏ حول هذه المواضيع عينهاء ردأ على 
دلتاي إلى حد ما : /ه كشدة0) 11 210ه نيو ه701 :7مد 2 ,اتعودن11 ل مسحصل8 نما «رععمعك5 كنامممع 13 كه 'تطمهده 1تطط» 
0 0علةاقطهةتا ,تنماط انمع ممست زه كذكة0) ع1 وتنه نرج[صمده11[ظ فاته ,ععترعقء3 كلاه 7مع 11 كه نج[جرهده11[ط :نر ]جمدم اقرط 
.(18017,1965 له نتعم 122 :هلآ تع لك) لإتتة1ط1آ تتتمعلوعة عط 1 روعاهه0ططع 101 قعم 1121 ,تعناهآ تامع 01 

(/ا) ,ااوطصسدكة ممه «ععلصدجآا :ع تدماعآ) عترم كه دوتسوعاداء 0 012 + عاتلنااء/21 الإعطالتط مساعطل11 

تعل عداأتء 1١١‏ نطتائعظ) مع أزماء ددرءدداسدعاكاء 0 نعل 11 لأء17 تتعء 1 [ارء 1[عدعع ,ع0 لاهط/اك ,22 لختة ,(1883 
.(1910 بصع لق طءممعد1715آ عل عتددعل معلى سمعطاء 1اعتمة >1 
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البلوغ إليه أكثر فأكثر في مطلع القرن في أوروباء وقد نجم ذلك عن وفرة 
المنتجات الثقافية وتجرّتها. في المقال الذي كتبه سيميل عام ١4048‏ تحت عنوان 
«أسلوب الحياة»””» يفيد بما يلي : ٠يمكن‏ تلخيص تفوّق الثقافة الموضوعية على 
الثقافة الذاتية» الذي ظهر في خلال القرن التاسع عشرء في أن المثال التعليمي 
0 ضرم اد اي اماي لكي تاي وني امكل 


والأتماظة السلوكية الموضرعية. و00 مره ا 
| لمفهومين يبدو أنها لا تنفك تكبر وتتوسّع)”"). 


وامتنع كاسيرير )١956  ١415(‏ بدوره عن الام شتراك فى هذه الرؤية 
التراجيدية للثقافة”''2. فقد عارض الكيفية التي نظر بها سيميل إلى المنتجات 
الثقافية: ]إذ .زأئ :أن كذة المتحسات غير ثابقة أو مكتملة: عولة كينك: تمك 


بفضل تفاعلات البشر معها. ويضيف أنها لا تني تكتسب حياة جديدة» وتغني 
حياة هؤلاء الذين يحتكون بها مهما تكن غريبة عنهم. وفي المقال المعنوّن 


(8) يمكننا إيجاد هذه المقالة إلى جانب مقالات أخرى مثل عط1» «زعساانت دمعله]38 8ه امناتدك عط1» 

01 ع1 عط1» 220 «رع لانن 01 1515ن) عط1» «نع:11نن نا 01 عتبخباط عط1» «زع ادن 1ه عمتصدعكل13 
بط جعاء2 لإ 0عادآقطة ا 0ه لعاتل» ,اتمعمه لاا :1ه اداع 501010 :51717:1 2071© ,اعت مطاك 6018© :12 «رعممتباظ 
.193-72 .مم ,(1976 رعاطهلظ له دعمعوظ اهلا بتع ل) ععمع 121 

يمكن أن نجد مقالة سيميل الشهيرة تحت عنوان «حول مبدأ وتراجيديا الثقافة) فى : ,أعستسنك عدم»© 
“01127 10ت 1111 أل 711ع1400 :171 0201:[11) ©7177 ,أع متتطاد 6015© :12 «رع1 1 [جن 01 '03ع128 320 أمععمه0) عطا م0» 
.27-46 .مم ,(1968 رووع عوع011ن) وتعطعوعء'1' 01ل" تع لظ) ه1معاماظ معاءط نإ لع 2[قطها 0ه لعاتلء ,دنرهدوكر 
انظر : عل1/1100) اذى ع7مء 0 زه برب[جرهدم اقباط 11 نع «اناالتت) 0ه ععانء 1د ,تاعس مدعصء/171 .81 اماه 10 

1 ك1 :1[ع171011 آمءأاع 5061010 إه تاعاكهاا ,اءع005) ذااعط :(1962 رووع] لإاأواء كلملا ممتلتزإعاوء/11 :00 ,منه 1" 
ر5عك[03 '9إنا©) :177-215 .مم ,(1971 ,30597210516 ععة81 اكنامعاكة 1 11 لا برع لكظ) اعد 11من) لدماعود ننه [هء 11151011 
لاط 0عاةأقطهةنا لطتة لعاتلع ,ععمعءنءدى لأمأع30 111 171172711411011 011 كنزهدكط ,أع نماك 0015 :10 «رمم1اءن1100م1» 
ولزاع 50 4110 ,ءلاآله) ,77261 لطن ,3-94 .مم ,(1980 ,10ع17ع11ائآ 220 مقصطده8] :تزعويعل برعلط) وعع021 نزناه 
.(1991) 20.3 ,01.8 


زفت 7 .7 ,انهه ملالا 4710 اداع 501010 :5177111121 0601 ,اع تساك 

)٠١(‏ من المجموعة الكبيرة لكتابات كاسيرير تم جمع أهمٌ المقالات المتتصلة مباشرةً بموضوعنا هنا في: 
بلطاتمط5 ع1107آ ععمعتهان) لإا عا اقطهتنا ,كء اللاي عاط :دععمعةء 5 أهاالن) 176 0 عأومط 176 تاع1لوو3ة0 أممرظ 
:لان 4110 ,ا[انرلل! ,أمطنبزى 0ه ,(1961 رذوع] لإاأوء لملا علولا :01) بمعكقط تع لط) وعاتجع5 وع 1 لامعا كع اووو0 
علهلا :01 ,مع تفط تعل!) عمعمء7 م1ااقطظ 2210ه2دآ لإا لعاتلع ,935-1945 1 بزع 17كدهن) 151 ا 0 11115عء رآ 4110 كنزه وكا 
.(1979 رووع 117ولء117ملآ 

وللحصول على عرض كامل عن حياة كاسيرير وعمله. انظر ١‏ :ء«لااآلات) ننه ,الانرالا بلمطجبرد ,تومه 
,12015 ادعطء 81 صطول 0ه ,ذ1-4 .مم ,ده ناعن ماما ,1935-1945 ,إء/آدكمنل) أكسرظ 0 ك1ل1اعءط 071:0 كنزهدكط1 
. 1987 رووع]2 لإأأواء كلملا علهلا :'01) ,معنكة1] تع آ[) بورمادشلط أمانه عمط عقاو ط نير :1 17كوكوه) 


اا 


«تراجيديا الثقافة»» يرد كاسيرير على الحجج التي سبق أن تقدم بها سيميل: 


لأن التعزيز الذى تختبره الحياة فى الكثير من أشكال الثقافة» فى اللغة 
والّدين والفن»-ليس النقيقن المطلق تذلك الذي تنطليه الأنا يظبيعتها بل غؤ 
الشرط الوحيد الذي بموجبه يكتشف الأنا نفسه ويُدركها. . . فالمنتج الثقافي مهما 
يكن بارزاً ومهما يكن جوهرياً ومهما يُعتبر أنه بحد ذاته ومن وجهة نظره عملا 
نابعاً عن الثقافة» فهو نقطة عبورء ويبقى كذلك. وهو لا يتلق «مطلقاً» بالأنا لكنه 
الجسر الذى يقود من قطب «أنا» إلى آخر. وهنا يكمن الدور الحقيقى والأكثر 
أهمية. إلى عاك ذلك تكمن العملية الحية للثقافة بحد ذاتها في الواقع الذي يقول 
إنها مصدر لا ينضب في ما يخصٌ تشكيلها لوساطة كهذه ولصفقة كهذه''". 


وعلى غرار عدد من المفكرين الأوروبيين في العقود الأولى من القرن 
العشرين» رأى كاسيرير أن الفهم الصحيح للثقافة الإنسانية أمر ضروري جداء 
ويتطلب مللاتحظة البتى العقلية يشكل :ذقيقء٠‏ بحيث تجعل الثقافة أمراً ممكناء 
كما تك كائظ. بالصبا لين إدز اك العله الطبيعي فول كابسوير عن مداه مق 
المفكرين إلى التوصّل إلى مثل هذا الإدراك» وهُم دلتاي» عن تيار فلسفة 
العجية 47 بالاقيافة إلى ربع اتن 13 1515 وربكوية لات 
"عن نيان الكاتطبة العديدة» قحست #اسريت مكلت الميمة فى 
تحديد أساليب التفكير والتعبير والتصوير» التي تُعَد متميزة وفي غاية' لامك 
على صعيد الظواهر الثقافية للغة والفن والميثولوجيا والدين والعلم. ويُضاف إلى 
ذلك أن المهمة تتمثّل في تحديد القوة الآساسية التي تجعل هذه الظواهر ممكنة 
الحدوث قبل كل شيء. وتتمثل هذه القوة المبدعة في الترميز: فتتيح للبشر 
الخروج من الواقع المباشر والتحول نحو عالم يضجّ بالمعاني والمثُل العليا. من 
هناء يتطلب فهم الثقافة الإنسانية دراسة الأشكال الرمزية» الأمر الذي قام به في 


داف انظر: 1891-2 .جز« ركه لاي عمطلا :وععدرعقء5 آه تلان 1ه عأع مط 17 ,اعتتوكة 0 
)١١(‏ لا بمكن اعتبار هذا التصنيف أمراً مطلقاً. وللربط بين فلسفة الحياة والعناصر الجديدة التابعة 
لكائط في فكر دلتاي» انظر: .نك :101117 راع 0/1711 مرد[دهكه2[:11 171 روعع 1100 


زسراف اتستظ جز : امعتعومط كه تععدعاء5 أه تاه[ :17 10771411011 اجرع ©2011 0 1115قط 7176 باأاععاعنكاآ اع ماعط 
لإأأدء المنآ ع7108]طمتدن نذالا ,عع110طمطهن) د5ععلة0 [إنات لإا لعاتلء ,كعءنعاء5 أهء 11516011 17 10 11مقء 1711101 
.(1986 رووعمط 


للحصول على مقدمة جيدة للتاريخ » وبراهين هذا البحث لمعرفة أساسية حول العلوم الإنسانية» انظر 
مقدمة أواكس للكتاب. ص 2 لال . 
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عمل تالف م زح اجوء” "1 والافناقة إلى ذلتلكة تعن الشرية أستاشية للقوة 
المبدعة الخاصة بوضع الرموزء لأنها أساسية من أجل تكوين المثُل العليا وقدرة 
الأخلاقيات. في هذا الإطار» يرى كاسيرير أن المسائل الأخلاقية التي تُعنى بالحرّية 
والقيم تشكل جزءاً لا يتجرّأ من فلسفة الثقافة الحقيقية. وهو يقول في المقال الذي 
كتبه عام ١977‏ تحت عنوان «فلسفة المثالية النقدية بمثابة فلسفة ثقافة»: 

لا يمكننا بناء فلسفة ثقافة من خلال طرق رسمية ومنطقية بسيطة. لكن يجب 
أن نواجه السؤال الأخلاقي الأساسي الذي يكمن في صميم مفهوم الثقافة. ويمكن 
أن نسمّي فلسفة الثقافة دراسة الأشكال. لكن هذه الأشكال لا يُمكن فهمها إن لم 
نربطها بهدف مشترك. ففي النهاية» ماذا يعني هذا التطور للأشكال وإذا صحٌ 
التعبير» ماذا يعني هذا المعرض من الصور وهي تعرض في الخرافة واللغة والفن 
والعلم؟ هل يقتصر هذا الأمر على أداة تسلية فحسب, يلعب بها عقل الإنسان كما 
اعتاد اللعب بنفسه؟ أم أن لهذه اللعبة موضوعاً عامّاً ومهمّة كونية'*'“2؟ 

يعترف كاسيرير قائلاً: لا يسع لهكذا فلسفة ثقافة نقدية أن تحمي الثقافة 
من شياطينها أو من المخاوف التي تنجم عن هذه الأخيرة» بل إنها تملك 
القدرة لكشف الشروط الضرورية» على الأقل من أجل قيام هذه الثقافة 
ومستقبلهاء وفقاً للتفسير الذي قدمه عام ١974‏ في المقال المعنوّن «فلسفات 
الثقافة الطبيعية والإنسانية» في كلمات تتشابه أيما تشابه مع كلمات قسطنطين 
زريق في وقت لاحق من ذلك القرن: 

نحن بالكاد نقدر أن نتجنب القلق الثائر باستمرار حول مصير حضارة الإنسان 
ومستقبلها من خلال فلسفة الثقافة النقدية؛ فعليها هي أيضاً أن تدرك هذه الحدود 
للتصميم التاريخي أو التوقع. وكل ما يُمكن أن يُقال في هذا الموضوع هو أن 
الثقافة ستتقدم فقط إلى الحد الذي لا تُنبذ فيه القوى المبدعة الحقيقية أو تشل هذه 
القوى التى تفعّل فى التحليل الأخير من خلال جهودنا الخاصة فحسب. وهذا هو 
التوّع الذي يمكننا أن نقوم به. وبالنسبة إلى أنفسنا وأعمالنا وقراراتنا الخاصة» 
يُعتبر يقين هذا التوقع أمراً ذا أهمية مميزة وعظيمة. ولتأكيد ذلك؛ لا يُعطينا هذا 
التوقّع يقيناً مطلقاً مسبقاً من شأنه أن يحقّق أهدافاً محددة» فما يظهره لنا حمّاً هو 


)١ 5(‏ .7015 4 يستعطمد/ة طملهظا زط لعتقاقصهها ,كصمه] عفامطسترى زه نجأومدماتشراط 176 ,تععتوية© أممعرظ 
.(1965 رووع لإأأواء المنآ علدلا :01 ,مع كف رعلح) 


0 .م ,1935-1945 برع «أدودوه0) أكورخا إن د تلناععط ننه كنزه كك نع لناآل0) ننه ,الانرابا بألمطجرى ,تتعنتتوقه‎ 81. )١0( 


4ن 





ضرورة استجابتنا الموضوعية الخاصة في وجه هذه الأهداف'"". 

والجدير بالذكر أن إدموند هوسيرل )١1978-1١859(‏ وإيمانويل ليفيناس 
)١1996 -140(‏ تشاركا في هذا الاهتمام الأخلاقي بالثقافة إثر نشوء الفاشية في 
أوروباء وتحديداً في ألمانيا خلال منتصف الثلاثينيات. أستقي معلوماتي هنا من 
المحاضرتين الشهيرتين اللتين ألقاهما هوسيرل عام ١975‏ في فيينا وبراغ» وكانتا 
بالعنوانين التاليين : (فلسفة الإنسانية الأوروبية وأزمتها» و«أزمة العلوم بمثابة تعبير 
عن الحياة الراديكالية ‏ أزمة الإنسانية الأوروبية»”""'". بالإضافة إلى ذلك» أعود 
إلى المقال الأقل شهرة الذي كتبه ليفيناس عام ١975‏ تحت عنوان «بعض الأفكار 
خ ل اللنهقة الوطري "17 ارلا يون الأشادة هنا إل أن القاية من ممتدافس هذه 
المحاضرات والمقالات» بما فيها تلك العائدة إلى كاسيرير » تمثلت فى الحثٌّ 
على التمسّك بقيم العقل والمنطق» وتحديداً بالحقيقة والحرّية» وام 
الإغراءات المتزايدة التي تتقدم بها مذاهب اللاعقلانية والنسبية والشك والقوة 
المطلقة والتعصّب القومي الأعمى. كانت هذه الدعوة أشبه بصرخة في البرّية في 
عصر تمرّق ما بين التعصّب القومي والتشاؤم 0 للا ارام أوسوالد 
شبينغلر في كتابه» الذي حمل عنوان انحدار الغرب”؟١‏ 0000 فور صدوره. 
أكبر نسبة مبيعات في ألمانيا وأوروبا. وعلى عكس كاسيرير وهوسيرل 
وليفيناس»: غمل شبينغلر )١195-188.(‏ على تقديم نظرة أحادية إلى 


(50)انظر: ص7 ركه أكلاى عمال :وععدعاء3 آه تن أآلان) عازه عأعو مط 17 ,اعتاوكة 0 
للحصول على دراسة نقدية للعنصر الأخلاقى لفلسفات وظواهر الثقافة» انظر : عمصدعن5 طاءطدعناظ 

01 13515 غطا 320 ,تانتطاعك لع1[خ ,عن زووه0 قمع :15 320 عن [نان) 01 و5عاع27010عتدمصعغعط5» ,طووكتك]1 
.55-8 .مم ,(2002) 25 .101 ,كء 311 0711 7ط «رع :1ن 1نت 1ه تإطاممدهاتاط 

27 انظر :“لزع 11201121010[ 1141زء 170115110 4110 51716235 1117072011 زه كآكة7) ©7172 ,ااعدو5ن 11 0 مسلط 

لإأأوء تالآ طتعاوعء تطاهل]! ,كته 03510آ لإ 0عأفاقطةةا ,بج[ممدماشق[ط لامعاعه01 معط م1 :171170011101 471 
رووع21 17و1ء0117لآ طلأعاوعلط8]02 :وماقصهةا8) تتطمهده1تطط [شتأمعاكلءاط له نإع2010عدطهممعطط ص1 10165ااك 
.2699 320 3-18 .مم ,(1970 

)١18(‏ انظر : .27-41 .مم ,(1994 يقصدع :ه11 هله"1 :كتتة) ءتماكتر|*1 عل علا توه( دعا ركف صتوغ نآ أعناسمسصسط 
ولقراءة نقاش نقدي حول هذه المقالات عن الأزمات فى أوروباء انظر : ,طددقق]آ عمسمعند طاءط معنا 
01 «روع تطا لص تراناصع 1 21د انان زه 02 تعد[ مه ب1قء1]155 ,ققصالاغ[ :(ععموووظ له عممتتتاظ 15» 
.55-5 .مم ,(2002) 4 .20 ,701.34 ,نر[مهدماقطط 11 عء لاي 

05210 5 انظر : .11 .0 باعتهس/8) .كله 2 ,ع8 «عاسدظ نعه كمه 41د ةل دعل ونتموءادرل] “227 ,تعاع دعم‎ )١( 
اكع :2 .701 3100 ,اعنطاء[ءعوراءط ع[ء 172111510115 :1 .701 ,(1922 320 1918 ,قطن لمق ططع ندع 12ءء؟17 عماءد'عاعع8‎ 
1210011111111 

وقد ترجمه إلى الإنكليزية تشارلز فرنسيس أتكينسون. انظر : زه ء«فاءء2 77 دهعم تكلا4 متعصوء] وعامقطه 
.(1991 رووع]2 '(اأوتاع 11م لآ 021010 1ه لآ بوعلظ) "عم 1لا التمساعط نط لعاتل» رادهء17 11 


ا 


الثقافات تؤمن بالقضاء والقدر. في الواقع» كانت الثقافات عضوية؛ تماماً مثل 
الكائنات البشرية» وامتلكت عمراً محدداً تعيّن عليها خلاله تحقيق قوتها 
الداخلية. وعلاوة على ذلك». يرى شبينغلر أن الثقافة الغربية استنفدت طاقاتها 
قاطبة» وكانت تتّجه نحو انحدار محتّم. أما ماكس فيبر (145715- 2))١97١‏ 

اسم تفخصه المقارن لأشكال العقلنة في أوروبا وغيرها بالوعي والواقعية أكثر 
ممّن سبقوهء وذلك في كتابه الشهيس؛: لكن الجدلي». الذي كتبه , بين عامي 
864 و405١‏ وحمل عنوان الأخلاق البروتستانتية وروح الرأسمالية” 7 وقد 


حاول في هذا الكتاب توضيح ميزة الحداثة الأوروبية عبر تحليل الرابط بين 


الاقتصاد وبعض أشكال التقوى. 


وسبق أن تم التعبير عن الانشغال الأخلاقي بالثقافة مع اندلاع الحرب 
العالية الأولى القن شكلة صوشة عميظة بالسية إلى الأوروسية حت هولاء 
الذين اعتقدوا أن ارين قادرة على المساهمة فى تجديد الثقافة وإنعاشها. وقد 
عت عن عذ» الصيلءة كنان كر على قراو يول فاليري اذا مك إعاضاء 
9 في كتابه الشهير أزمة الروح. وفي هذا الكتاب» يشير فاليري إلى ما يلي: 
«نحن الحضارات. . . ندرك الآن بدورنا أننا فانون)”''2؟ وقد تم تصوير ذلك 


2 انظر 117 122014115505 :11115 كذ[ ه1أصم ءا دع أكاء 0 7ع 10لا ع[11[اكا عل كقاتتهاكو 1701م 21 ,اعماء 17لا :د11 
0[ 01ج عاتلاك كه ل 1( 1أءملاج 7ع كلله .. :021 ك7اتر[عاء 1/212 3712711 71111 904/05 [ :01ج عاتلاككه ل تاعاكتك (عك عجه01 ل 6 027 
.(2000 ,تتتاقمعطاخ متاءظ :منتاعع8) 
وقد ع أولاً فى ١‏ 714لا 143ل كااء دكانا ا[ ه5021 ذا م41 ,9116ل تدع 80 له داعطء 81 تزع طهخ] ,رعماء/1آ عه 11 
20-1 .مم ,(5ذ1904-190 بووع]2 نحطه ا[ :متامعظ) ع1111[ممله عمد 
ومن ثم ف في : ,113'] :ماع صامه '1) عذنعه2101ه ددمتو قلء غ1 تلات ©1/5012 4 ©771771[1ه دوت 0 , اعماء 117 :1/12 
.(1920 رعع3اكتتةا5واظ نعل عاعدلطاع لظ :عع 12كندك :5111115211 
وقد ترحمه العام تالكوت بارسونز عام ا في 07 1مك 171 انه 71اكا ااتمادء 1ط ,ناعمء 17لا عه 1/1 
.(1992 رع0111]1608ظ6] :52002مرآ) كممدوعةط خامع له '1' لاط ملعاو اقطها ,تكتاماتمه) 
للحصول على دراسة مقارنة حول فهم هوسيرل وفيبر لاعتماد أوروبا المميز للعقلانية» انظر : طاءطهتناظ 
اعطء 717 تعطه 211022116 عل كتاووعءه2:0 عنآ تزعطاء/11 أء 1مء155لط 2عطه عممنتاط*1 عل ع8 1512 [» ,122552 عاك 
30016116 عع «تاده0 ع1 أء «#عطء17 عتملا ,111105/ة ععاط :حصهل «,اتتعومبط 2عطاء ه215 15 3 أعممة'1 أء 
1181-3 .مم ,(1995 رع132528 ع1 أء عتطمهد5ه1قطم 12 تتتدد دعطء#عطعع] :عاطاممع0) 
(1؟)انظر: نمقعوط) ,علهلة1ط 12 عل عدوغطامتاطا8 رملم77 تمصمل «رأتمدء'*1 عل 015 12آ» ,لإتغلة؟ لوط 
988-14 .مم ,(1975-1960 ,0ق ستاللة © 
ونجد ترحمته إلى اللغة الإنكليزية فى : ,كعةافاوط 4ه :115107 ١721619,‏ الوط نهذ «ملصنل! عط زه ملكتت عط1» 
.5-3 .مم ,(1962 باع ط امم اهلا نتاع[) والاع 11215 هماع 00د 1011106 دتمع7آ نزط لعأواقصطة) 
وأضاف: «لم تتمّ خسارة أي شيء» لكن يبدو كل شيء وكأنه هلك» لأن قشعريرة عظيمة جرت في 

عظام أوروبا». 


50 





بشكل أكثر حيوية بريشة الرسّامين التعبيريين من أمثال أوتو ديكس -1١891١(‏ 
848) وجورج غروس .)١959 -1١89”(‏ ومن بين هذه الأصوات». برز 
صوت ألبرت شفايتسر (148175 - )١19560‏ الذي شكل بالنسبة إلى كاسيرير 
المرجع في كتاباته أكثر من مرّة. وتجدر الإشارة في هذا الإطار إلى أن كتابئ 
شفايتسر اضمحلال الحضارة واستعادتها والحضارة والأخلاق كانا فى طور 
الكتابة منذ العام 14٠+‏ حسبما يشير الكاتب في التمهيد عام 1587 لكتابه 
المسرة د قليفة” السفيادة؟"':«ويعرهه الكقاناة» فوا يكين عفنا اهما + إل 
الآزمة الثقافية الأوروبية» ويجمعان معظم الأفكار المهيمنة في ذلك العصر: 
المبالغة في تنظيم الحياة بمظاهرها الخارجية» والتخلي عن التفكير المستقل 
بتأثير من الثقافة الجماهيرية والدعاية والتعصّبية القومية: 


هكذا دخلنا عهداً جديداً من القرون الوسطى لأن التصميم العام للمجتمع 
التفكيرء باعتبارهم شخصيات حرة. ويدّعون أنفسهم ينقادون فى كل المجالات 
من قبل أولئك الذين ينتمون إلى مجموعات وَرُمّرٍ متنوعة. 

5-5 ومن خلال رمى استقلال التفكير فى البحر خسرنا إيماننا بالحقيقة. 
وكأن الأمر لا مفرّ منه. وأصبحت حياتنا الروحية غير منظمة لأن التنظيم المفرّط 
فيه لمحيطنا الخارجي يقودنا إلى تنظيم غياب الفكر”"". 

تتضمّن هذه الأفكار السائدة أيضاً فقدان الإيمان بالقيم التي يحملها العقل 
والمنطق على غرار الحقيقة والأخلاقيات الثابتة والراسخة» مع الإشارة إلى أن 
فقدان هذا الإيمان يرجع إلى النقد الرومانسي غير المبرّر بالكامل» والموجّه 

يشهد عصرنا تحيزاً فنياً تقريباً ضد نظرية تأمّلية حول العالم. نحن ما زلنا 
أطفال الحركة الرومانسية إلى حد أكبر من ذلك الذى ندركه. ويبدو أن ما ثنتجه 
هذه الحركة ضد التنوير والعقلانية بالنسبة إلينا صالخ لكل الأعمار في وجه أية 
نظرية تجد نفسها مبنية على الفكر حصراً. وفي هكذا نظرية للعالم يمكننا أن 


(١5)انظر:‏ .(1925-1926 باءة8 .11 .© بطاعتصدة/!) عتر[مرهكم1ة ملاتا ,تعمااء تعد انتعط1ام 
وقد ترحمه كامبيونء فى : ,1/11/1192 :هلا اجع1) و«مقلمعة 01 زه برب[جهده1ث اط 17 بهم امصطوة0 .1 .0 

.(1959 
(3) انظر: .18-19 .مم ,.10ط] عاك ططعع 


كنا 





قرخ تلن شحظرة عقلانية فارغة على العالم؛ وحكم المنفعة البسيطة على 
القناعات» وتفاولاً سطحياًء وجميع هذه الأمور تسلب الإنسانية من كل عبقرية 
الإنسان وحماسته. 


يُعتبر رد فعل أوائل القرن التاسع عشر محقاً وبالكثير من التعارض الذي 
يُقدم للعقلانية. ومع ذلك» يبقى الأمر صحيحاً إلى درجة أنه على الرغم من 
جميع عيوبهء يحتقر هذا الرد ويشوّه كل ما كان يُعد التعبير الأعظم والأكبر 
قيمة في حياة الإنسان الروحية؛ هذا التعبير الذي لم يره العالم حتى الآن. 
وبالعبور من خلال كل الدوائر الثقافية وغير الثقافية على حد سواء. ساد في 
ذلك الوقت إيمان بالفكر وتبجيل للحقيقة”؟". ْ 


يقول شفايتسر إن ما نحتاج إليه يتمثّل في فلسفة منطق تخدم الحياة» إلى 
جانب نظرة عالمية شاملة تعرّز الحياة. وفي التحليل النهائي» ي* يشير إلى أ أن 
الحضارة بالنسبة إليه تنجم عن احترام الحياة وإجلالها. في الواقع» عدا كا م 
الفلسفة والأخلاق على نحو خاص منتجاً لمثل هذه المطلة العالمية ومدافعاً 
عنها. بالإضافة إلى ذلك» يُعتبّر فشلهما أحد الأسباب الرئيسية للانهيار 
الحضناري». حيتث إن الحرب العالمية الأؤلق شكلةالشيحة لبس السسسية» 


وبعد الحرب». برزت بالفعل محاولات جمّة تهدف إلى مد جسور بي 
البلدان ضمن أوروبا من جهة» وإلى تعزيز التبادلات الثقافية والفكرية من جهة 
أخرىء ويهدف ذلك إلى: علاج الجروح التي تسبب بها التعضّب وفساد 
الأخلاق والانقسام» وإلى إعادة بثْ الحياة في «القيم الأوروبية القديمة» 
وتجديدها. ومن بين تلك المحاولات برزت في فيينا جمعية الثقافة التي تم 
تأسيسها عام ١1977‏ إلى جانب صحيفة تسايغست (2)2614610 أي روح العصرء 
التابعة لها. وتوسّعت المجموعة لتصبح في ما بعد اتحاد النقابات الفكرية التي 
دحك ويا غورات غامة ودر نف جدرل اوور *'.. همل هذا الاتحاد لغاية 
التاريخ الذي ضمّت فيه ألمانيا النمسا إلى أراضيها عام .١19778‏ في الواقع» تم 
القيام بمثل هذه المحاولات لمد جسور ثقافية حتى قبل اندلاع اللعرفمة العا لوي 
الأولى. وفي العام 415٠١‏ أسّس بعض تلاميذ ويندلبند وريكرت في فرايبورغ 

.5" المصدر نفسه.ء ص‎ )١5( 

(75) دعت جمعية الثقافة هوسيرل إلى إلقاء خطابه المشهور تحت عنوان «أزمة العلوم الأوروبية» في فيينا 


عام 000 


انالا 





المجلّة العالمية لوغوس""" التي شكلت عملا مشتركاً بين ألمانيا وروسياء 
واستمر نشرها لغاية تاريخ استيلاء النازيين على الحكم عام 1977. أمّا أهم 
المحرّرين الذين عملوا فيهاء فكانوا ريتشارد كرونر وجورج ميليس وأرنولد روغ 
من جهة الألمان» ونيكولاي فون بوبنوف وسيرجيوس هيسين وفيدور ستيبون 
وبوريس جاكوفنكو من جهة الروس. اقتضت الغاية منها بلوغ شركاء أوروبيين 
وعالميين آخرين والظهور في أربع أو خمس لغات أوروبية. عام 219١5‏ تم 
تحضير نسخة إيطالية» بيد أن هذه الطموحات سرعان ما فشلت إثر اندلاع 
الحرب. في الواقع» تمثّل الهدف من مجلة لوغوس في بلورة ثقافة جديدة 
ربطت بين الثقافة والمنطق في تفاهم كانطي جديد. إلى ذلك» صيغت فكرة هذا 
العمل فى كتاب حول المخلّص: مقالات عن فلسفة الثقافة من تأليف كرونر 
وبوبلوف وميليس وهيسين وستيبوك. وقد تم نشر الكتاب في ليبزيغ عام طل 
قبل إطلاق الصحيفة بفترة فصيرة. وكتب كرونر ما يلي: 


نحن الذين نعيش في بداية القرن العشرين» نجد أنفسنا في عالم متزعزع 
من دون مفاهيم جوهرية ولا مثال ولا عنصر روحي ولا إيمان ولا قناعة. في 
ظل عالم من السفسطة والكلمات الكبيرة والفرا اغ. قمعت قلوبنا الممتلئة 
بالبديهيات والمتشوقة للإلهامات العليا ولمملكة الأفكارء وهي لم تعد تقدر على 
النمو في هواء ينضح شكاً ساخراً والجلالا غير ال ورثهما عن المادية. وفي 
هذا الجوء. تبدو كل الأفكار التأمّلية التي قد تقودنا عبن عام مقدس.» مثل شعر 
خيالي مضحك لا يمكن اتخاذه على محمل الجد. لأن وعينا الأخلاقي أصبح 
غامضاً وهو يحاول أن يفهم نفسه من خلال أنانية مقنعة» وأن يذل نفسه من 
خلال غرائز موروثة» وبالتالي أصبح مُبعداً عن نفسه. كما فُقدت أيضاً روح 
الدين ونحن نحاول أن نعوّض من فقرنا الروحي من خلال ادّعاء نضجناء 
ووصلنا إلى نظرة عقلانية من العالم... يبدو الأمر وكأن اليد المتحمدة للموت 
قد استولت على كل تشكيلات العقل التي فقدت معناها وأصبحت فاقدة للروح 
وغامضة». مثل وجوه تماثيل الشمع وآلات محض. 


(57) أدين بمعرفتي هذه المْجلّة لرفيقي الراحل روديغر كرامي» الذي توفي قبل أوانه في صيف ٠٠١5‏ 
انتطئين : لأعماعة امع هام5 0505[آ» 220 «,1ة12261022111ع121» «رعنطم11050طم 1ن [نل[» تعستصم ]1 رعع 110101 
“1 ,0121© ماعط نالا اعتعلع11 2520 اعنح8 حده7؟ تتعع 161001 ,اعع 0 أطنلط 0225011 :12 «رعصباط اع تطعوءطأوطاءك5 
عطاعختطمه5ه1تطط» :122-134 .مم ,(1989 ,تكعمطاعاك ناتوع ااداد) .1015 2 ,1900 1لا انك طم اءكلء دكاسصنة ايك تا 
110 12101 320 تتعطاء:11' انعط نط :12 «رومع 0[ و5ع0 111285501356 12025)1]11161 016[ :متسونتع 0 215 1نأ[نك1 


.119-149 .مم ,(1995 ,تتعطاء كا نعلاو 1717 :معل 12م 00)) عدزعء و بت[ اع سااعه|17111 [اتلاما 11 تعد :7ة و 8اء1110 


0 


ومع ذلك تبزغ إشعاعات حياة جديدة من تحت الأنقاض» وتتدفق رغبة 
جديدة من قلبنا تطلب أن يعترف بها العقل إلى جانب حدس المجالات العليا 
للوجود. منتظرين مخلصاً ليقدموه إلينا. .. 


وبالتالى. يحين وفت الوعى الأعمق للذات» وتكتشف الروح مرّة أخرى 
المصدر الأساس للعطايا السماوية. وتستعيد الحياة الداخلية القوة والأهمية. 
وسكت كل الانتقادات الزائفة للعقل. ويسترد الإنسان الوعى فى إنسانيته أو 
إنسانيتها الخلاقة. وهكذا ينضج العقل. 

لكن من سيكون القائد والناطق باسم هذه الحياة الجديدة؟ . . 

نحن نريد بناءً متيناً للحقائق المؤسّسة جيداً والمتجذّرةء كما نريد إيماناً 
قوياً بالقيم والأفكار. . . ونحن لا نرغب في قائمة قيم جديدة بل في كاهن 
جديدٍ يعظ حول القيم القديمة الخالدة"”©. 


لكن» وعلى الرغم من ذلك» ما من محاولة من هذه المحاولاات لبناء 
سور بين البلذان تمكنت من حماية أورؤبا مق شباطينهاء: قواقعيت مرح ححية 
أعمال العنف الوحشية» حيث قتل الأخ أخاه. ومع ذلك استمرّت» طوال العقود 
الأولى من القرن العشرين الأفكار والجدالات حول الآفات الثقافية التي تعانيها 
أوروباء والدعوات إلى العودة إلى «الطبيعة» و«الأصول» المزعومَيْن. على غرار 
الفلسفة اليونانية والقانون الرومانى من جهة» والعودة إلى «أهدافها» مثل التنوير 
والفوية سن حية اشرق كان عتائلةه انما عدلبات كرك قدي القلك 
الخطابات في أواخر القرنء على سبيل المثال من قيل جاك ديريدا ١97:(‏ - 
وبعو زيفيه قونهعان”" .]نما وفقاً لذ تظياه عذة: الدراسة عم التقافنات 


(30) انظر : ١١62138‏ :عذدماع.آ) «برهدوظا عل كتراممدماق[ممطايضل :لمتدععلطة س«ره! ,[له أء] تعم عا لتمطعتعر 
.5-9 .مم ,(1909 ,تف تصاععصظ مساعط1 11 م 
(الترحمة من عندي). 

(5) انظر: .(1991 باتنتمتآل! :متتوط) صم 41172 .1 ,126110 وعناوعو ل 
وقد ترجمه باسكال آن برولت ومايكل ناس فى : 772 ,21383 .8 [لدعطء811 لصة غلماة8 عصصكء هن امءعقوط 
لة ,(1995 رؤوعء21 لإأأواء07للآ 1201322 :]11 ,ماع صتحدهه81) عممتلاط 5 نيه100 2ه كنامتاعء 1/1 :ع مم1 01 
.(1994 ,بدعخ ان نقناماععء عه 8) مزومده آء 4111 جرهلا ,1313ه 1 «وعوول 
وقد ترجمه البروفسور كولين سميث» فى : 01 714ص 11رلء11 لم «اووط لء1ه151ط 171 بطاتصرد ستاه 0 
.(1995 ,1اعتكاعدا8 نذألا ,عع 110 مدن ) عورم 1ناط 

وقد ظهرت ترجمات باللغتين الفرنسية والإيطالية عام ١998‏ أيضاً. 
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الأوروبية في الثقافة» بقيت معظم هذه المناقشات أوروبية التوجّهء ونادراً ما تم 
ذكر سائر العالم فيها. أمّا الخوف من أن أوروبا ستخسر أهمّيتها السياسية 
كتاب فاليري أزمة الروح. لكن بعض الأصوات توجّه نحو نقد الاستعمار 
والمعايير لمر السائدة دة في أوروباء لناحية ما 0 القيم --- 5 
إل عجان بوك سارك الإفعنة 54.45:21 في أوابظ القن المكدرين 0 
النظر عن الوجود البعيد والمتباعد للآخرهء اعتبر المفكرون ياد أن 
المشاكل الرئيسية التى تواجهها الأزمة الثقافية تتمفّل فى الحداثة الأوروبية 
والحداثة الغربية المتقدمة وما بعد الحداثة فى أواخر القرن العشرين. فى 
المقابل» يُشار هنا إلى أنه نادراً ما ارتبطت هذه الحداثة بأي حادث خارج عن 
القارة. وفي هذا السياق». يقدم مفكرو عالم ما بعد الاستعمار صورة مختلفة جداً 
عندما يصلون الحداثة بالاستعمار؛ إذ يرون هذا الأخير بمثابة «الجانب السفلى 
للحداثة» وبأنه يعمل على تحويل أوروبا إلى منطقة ريفية عبر الكشف عن 
مزاعمها الكونية المبهمة. 


ومع عولمة مختلف المدن الكبيرة في بلدان القارة الأوروبية» وفي إثر 
السياسات الاستعمارية والاستعمارية الحديثة التى اتبعتها بشكل جزثئى أو كامل» 
فضلاً عن ظهور الإرهاب في العالم» أصبحت هذه القارة دفاعية أكثر فأكثر من 
خلال اتباع طرق مختلفة: عبر انبعاث التيارات والخطابات المحافظة» أو حتى 
التيارات اليمينية المتطرفة» أو عبر تطوير عقيدة اختلاف تلي مرحلة الحداثة 
وتميل إلى ضيق رجعي في أفق التفكير. بالتالي» ترى أوروبا ذاتها ممزّقة بشكل 
متزايد بين وجهة نظر كونية متماسكة ورد فعل إقليمي إثني المركز. وأخيراء لا 
بد من الإشارة هنا إلى أن المسافرين العرب إلى أوروبا في القرن التاسع عشر 
وأواخر القرن العشرين لم يلاحظواء أو على الأقلّ لم يعملوا بشكل مباشر على 
مناقشة مصائب الأوروبيين ومخاوفهمء ولم يتناولوا شكوكهم الأخلاقية 


(9") انظر: -1784 ي4سمتلصد/ة كه لإماكتط عط له نإطمهدماتطط 2 عه مدع10» تعلعع11 اعملعتط ممقطول 
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انا 


وضلالهم الروحي أو تجاربهم المرتبطة بادعاء معرفي ساحق والتطور 
التكنولوجي المفرط والمدنية المتسارعة. أمّا الآمر الذي أعجب المسافرين 
الأقدمين وشد انتباههم» ونذكر من بينهم الطهطاوي والتونسي والشدياق 
ومرّاش» فتمثّل في التقدم الكامل والشامل للحضارة الأوروبية في المجالات 
الاجتماعية الاقتصادية» بالإضافة إلى إنجازاتها العلمية. وحتى فى العقود الأولى 
من القرن العشوين: الوءيحة التسديد على الشييد بين أووويا العتقدية ماديا 
ويجب التعلم منها من جهة.» وأوروبا المنحلة أخلاقياً والمهيمنة ثقافياً ويبجب 
مقاومتها من جهة أخرى. وفي هذا الإطارء اعتبر بعض العرب» من أمثال قاسم 
أمين وطه حسين» هذا التمييز بمثابة موقف دفاعي رديء. وفي المقابل» أشار 
بعض الإسلاميين» على غرار سيد قطب, إلى أهمية هذا التمييز وأكده. بشكل 
عامء حتى في العقود الأخيرة من القرن العشرين» قله هم العرب الذين عرفوا 
بوجود هذه الجدالات الأوروبية الداخلية» على مستوى المثقفين على الأقل» 
على الرغم من بعض المحاولات الضئيلة التي برزت في دراسات أؤرؤسية أو 
غربية في مدارس الوطن العربي. 


ثانياً: جدالات الولايات المتحدة الأمريكية حول الثقافة 
في مرحلة ما بعد الاستعمار 


إن الهوة التي تفصل بين النمو المادي ووفرة الوسائل من جهةء 
والضلال الأخلاقى والروحى والشك فى النهايات المثالية من جهة أخرى» 
وقد اعتُبرَت من محزات الأزمة العقافية الأروونة ل من نهاية القرن التاسع 
عشر ولغاية منتصف القرن العشرين., انتقلت إلى الجدالات الثقافية فى 
الؤلانات المصحدة بظريقة متصكمة. كان هذا النلد «التغذية» فى طون يلوخ 
مستويات غير مسبوقة من النجاح المادي على شكل توسّعات صناعية 
وتطورات زراعية ومدنية» بالإضافة إلى نمو اقتصادي. ثروة مادية هائلة وقوة 
كبيرة كانتا تتراكمان وتوفران شعوراً عظيماً بالثقة بالنفس والسلطة للمستوطنين 
ورجال الأعمال الناجحين. آمّا بالنسبة إلى البعض» فإن هذا النجاح المادي لم 
يُترجَم إلى نجاح ممائثل على الصعيد الثقافي. في الواقع» ساهم هذا التعارض 
في تلطيخ صورة الحضارة الأمريكية الجديدة والناجحة. إلى ذلك» لم يكن 
هنالك هوة بين الإنجازات المادية والثقافية فقط». بل إن هذه الأخيرة ن دكن 
«أمريكية» بحتة أيضاً. في الواقع» تمّ استيرادها من القارة القديمة التي بقيت» 


#ننا 


حتى عندما تخطاها غيرها من الناحية المادية» المصدر والمرجع الأساسي 
للثقافة المحترمة. يُشار هنا إلى أن تخطي الهوة بين الثقافة المستوردة والواقع 
الستعلى: المتعيكن للقاز «الجديدة: سكا المساألة الراسية الى نعلت يال 
التنفكرين :فى الولايات المتحدة. وهناء ' لم تكن المشكلة ضلالها أحلاقيا 
وروحياًء على غرار أوروباء بقدر ما كانت انفصالها عن مختلف وقائع البيئة 
الجديدة ‏ وقائع وجب تحديدها وتوضيحها. 


وفى البحث الشهير المسمى «الحلاوة والنور» (6ط181آ لة 5وعصاءء8)» 
فول الحاقق الإنكتبوي عطاقي أرنر لاك راكنا تمق ) علي القاد اقيم 
الحصري للأمور «الخارجية» المادية» على غرار الإنجازات الصناعية والسلطة 
السياسية والاقتصادية» والتزايد السكاني والنشاط الجسديء في كل من وطنه 
إنكلترا والولايات المتحدة. لقد رأى في «الإيمان بالآلات» الخطر الأهمّ 
المحدق بالمجتمعات البشرية. وجال فى فكره أن العظمة يجب أن تتجلى فى 
روحانية متزايدة وعودة متزايدة إلى الجوهرء كما أنه يتعيّن على الديمقراطية 
المساهمة في نشر هذه العظمة. وتقوم الثقافة على إدخال النور (الذكاء) 
والحلاوة (الجمال) إلى المجتمع» فبذلك تخدم الإنسانية”' ". وفي النصف 
الأول من القرن العشرين» تطرّق جون ديوي )١9907 -١859(‏ إلى هيمنة 
المال والمادة» وتوحيد المعايير» وتجانس الفكر والمشاعر» والرداءة الفكرية 
والأخلاقية» وفقدان الاهتمام الحقيقي بالمسائل الثقافية» وكل هذه السمات - 
التي يرى أنها تميز «العقل الأمريكي» - تُعَد مستمرّة إن لم تكن في طور التزايد. 
بالإضافة إلى ذلك» دافع ديوي عن استخدام هذه الإنشاءات الصناعية والمادية 
كوسيلة لتحقيق أهداف تعليمية وثقافية"". 


وفي العام /ا187, أعلن رالف والدو إيميرسون (1807- »)١1887‏ ضمن 
خطابه الشهير تحت عنوان «المثقّف الأمريكى»»؛ مسعى إلى الفكر «الأمريكى» 
الحقيقي» الذي من شأنه التعبير عن «أمريكا» الجديدة المستقلّة بدل الاكتفاء 


3/12 انظر : ننه ء«لاا[بن)» :47014 ,0[مصعك نتتعطا 8/12 نهذ «باطعنآ لصة ووعصاءة5» ,0[مصرح عط‎ )"١( 
47107 أدعنانآه20 01 :17مأوللط عطا مز كاءرعء1 عع110طصصمنت ,تمتلامن) مواعاك نإ لعاتلء ,كو ماةم,1[ ع[01 انه «نرطء‎ 
"1 .مم ,(1993 رووع]2 '017135113ل] عع110طتصدن) :]8 ,عع 110 تطدن) أاعنامط‎ 55-0. 

1. 71. 81 من هذا العصرء انظر : 19 .701 ,نرارطةماط ممالل «رع تلبت :ه؟ وعاط ك» ,ممكصنعع‎ )"١( 
)1867(, ,نرط11مل! كز ع3 «,7ع81 10 1ن انان تتناهلا 15 أهط17لا» ,تعصعه117 .0آ .0) مه ,29-37 .مم‎ 701.4 )1872(, 
.مم‎ 470-78 


الملا 





بمحاكاة أوروبا”"". بالإضافة إلى ذلك» قام جورج سانتايانا (1855 - )١1907‏ 
في العقود الأولى من القرن العشرين» بالتشديد على ضرورة إنشاء ثقافة تتطرّق 
ع الواقع المعيش والمتغير أبداً للأجيال التالية. وفي مقاله الشهير الذي حمل 
عنوات «التقليد المتكلف فى الفلسفة الأمريكية)”""©. .عمل على انتقاد ثقافة الآباء 
القديمة» تلك الثقافة التي انسمت بالعزلة والتفكك عن الواقع المتغير للبلاد. 
إلى ذلك» دعا عبر مقاله إلى إنشاء «الفلسفات الأصلية الحقيقية» التى من شأنها 
الحلول مكان العقلانية «المتكلفة) القديمة. أمَا في «الاصطلاح الأمريكي». 
فوجّه سانتايانا تحذيراً وتنبيهاً من سيطرة العلم التجريبي والاختراع الصناعي في 
منطق الجيل الجديد. وظن كذلك أن الخطر المحدق بالعلم يتمثّل في تحوله 
إلى وسيلة تنتقل عبرها السلطة على المسائل المختلفة وليس أداةً تساهم في 
تنوير الروح. وقد أطلق والدو فرانك )١977- ١889(‏ على هذا الهوس 
بالسلطة اسم «الأمريكانية» (متؤنهةءنعصه)ء بيد أنه أعاد هذا الأمر إلى الحداثة 
الأوروبية. بالإضافة إلى ذلك» اعتقد أن هذه الحداثة أزالت البُعد الروحي الذي 
تميزت به الثقافة الأوروبية» كما أدّت إلى تراجع هذه الأخيرة. إنها تلك الثقافة 
المنازعة التى وصلت إلى أمريكا. يرى فرانك أن الثقافة الأوروبية القديمة لن 
بطي بالخلاض مق الأغرارات المميغة السعنى والعري الا العاف ايلك 
التقاليد الروحية العريقة» وذلك بمساعدة نبضات العالم الجديد”*". 


تشكل مسألة القوة» المرتبطة بفهم الذات الجديد للبلاد» الموضوع 
الأساسى الذي تطرّق إليه راينهولد نيبور )١1991١ - ١845(‏ في أعماله. ففى 
العام 0414544 عمل نيبور في كتابه الأمّة البريئة في عالم بريء”” " على تفشخص 
صورة البلاد الذاتية» التي ترقى أصولها إلى الخرافات» وأثر هذه الصورة الذاتية 


20 انظر مغلا : «بةلتتصصعه لإطاسصوع 1 تعسف» «كلاء5ا1 امسندعى 1017100 عوناه1] عط1» :تزعنوءد<آ مطاول 
,(1929 ,قتاع طأعمطه ]8 :011 7" بتاع لك[) مج 1[ 4710 010 11511 110:10 رلإءا22آ طول :10 «رع قينا ايان صا كزكلمت عط 1» ممه 
.لاآءا[اععموع 59-70 320 10-17 ,5-9 .مم 

(92) انظر : :70116 8 81) ونرمووط لمعاءء/52 نص «,25[مطاء5 ممع تعصسة عط1» بدمستعسعظ 1/2106 طامله1 
83-5 .مم ,(1982 ,وعاآه800 متناعمءط 

(") انظر: ,(1998 ,لإأتوتء عنملا معامهرء!! نسامعصضآ) «منانمه 1 أعءاد 0 176 رهط ة لزه ص5 عع 1مء 6 
38-4 .مم 

(35) من بين أعمال الروائي والدو فرانك نذكر الكتب المتعلقة بموضوعناء انظر : 0# :علصوءط 71/2100 

4 10 171170011101 471 :4717100 0 بوعدامء 2-415 776 :(1919 راطع نانع كاآ له تممظ انها بيج 1ك) مع 1ك 
زه ءامل 0 :17215 عنام قل 07071 له ,(1929 ,5 تكعمطتهعك5 عاره لا بنع لط) غ/1آ 1م4711 زه نر[ممدم1ةاط 
.(1940 ,12012 ,لإفلعاطندهجآ ع[1ه لا بو اا) عاط 7م4711 
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في التعامل مع القوة المتزايدة للبلاد في النصف الأول من القرن العشرين. 
وركز في كتابه هذا على مفهومّي البراءة والفضيلة اللتين تنشران هذا الفهم 
الذاتن+ كما أنه أغنادهما إلى العضادن الأستاشية لعقافة :الولايات: المشتحدة: 
اقم انق د قن فلن جر ريات وانالة بتو ترجا بز لمجم مير كيان 
هنا إلى أنه الولايات المتتمدة شكلىه» بالأمشاد إلى وعدي النفتن الأول أنه 
منفصلة» أرادها الرب أن تكون كنيسة جديدة و«أكثر نقاء»» ذروة الإصلاح 
البروتستانتى. أمّا فى وجهة النظر الثانية» فقد شكلت مجتمعاً سياسياً جديدا 
يخلوء 2 ثراء البلادء من الاستبداد والتحيزات العنصرية والآفات 
الاجتماعية. إلى ذلك» رأى نيبور أن هذا الفهم الذاتي أدى إلى نشوء عدد من 
الأوهام في البلاد هي: إمكانية البدايات الجديدة بالكامل» ووهم براءة مجتمع 
فاضل ومستقيم» ووهم مسالمة المصلحة الذاتية. تضاربت هذه الأوهام مع واقع 
البلاد المعيش». ولاسيما إثر اشتراكها في الحربّين العالميتين الأولى والثانية؛ 
وبالتالي» منعتها هذه الأوهام من تحمّل مسؤولياتها تجاه قوتها المتزايدة على 
صعيدّي الاقتصاد والسياسة. 


وفي مطلع القرن العشرين» كان راندولف بورن )١1918-1887(‏ قد سبق 
له أن باشر فى التساؤل حول التعريف الأنغلوسكسونى البحت لتلك الخرافات 
الحؤكيةة» ونير إلباقة يشكل قاف و1 لس تعمل منالة السييز الاي جيل 
عنوان «أمريكا العابرة للقوميات»" "'. وفيه يفيد بأن الأمريكيين الإنكليز حافظوا 
على رابط ثقافي قوي بإرث بلادهم القديم» إلا أنهم يلومون المهاجرين الآخرين 
كافة لكونهم قاموا بالأمر عينه في ما يتعلق بخلفياتهم التاريخية؛ إذ اتخذوا من 
إرئهم الخاص عرفا وتقليداً لا بد من فرضهما على الآخرين من أجل بناء ثقافة 
أمريكية «مشتركة» بالاستناد إلى مفهوم «بوتقة الانصهار) (700 عصتااعم). ويرى 
بورن أن هذا المثال يشكل في الواقع مشروعاً يتطلع إلى استيعاب المهاجرين 
كافة وإدخالهم في الثقافة الخاصة بالطبقة الحاكمة» وليس في إنشاء ثقافة 
مشتركة بموافقة الخاضعين. وما يقترحه بدل ذلك» يتمثّل في «أمريكا متعددة 
الجنسيات» من شأنها تشكيل اتحاد ثقافات مختلفة» كما أنها مكان تنصهر فيه 
مختلف الثقافات الآممية والعالمية التي يدخلها المهاجرون. ما الثقافة الأمريكية 


(5") انظر : /ه نوتم" 77 نص «,70110لآ أصعومهم]آ مه مذ مدمناه]! معدم مم1 عط1» عطدطعتله 10مطمتععر 
.17-42 .مم ,(1962 ,لإته1آطارا تعططاتمع5 ع1[ره لا بو اكا) بورماكو ةلط نم4711 


م 





الأصلية بالنسبة إلى بورن» فهي في المستقبل وليس في الماضيء» وتعيّن عليها 
أن قا منطاعلة "المي جيك 0 


تجدر الإشارة فى هذا السياق إلى أن هذه الجهود المبذولة من أجل تحديد 
فويةا أثقافة :الو لأيالك المشحدة ونصهانها وكيا ميمت بشكل اكير سف 
الجا الأفلوسياكنيون: النيفن الذيه 'دليوا خدلة بالطكة الأرووقة اليفناه لهذه 
الثقافة. ولغاية العقود الأخيرة من القرن العشرين., نادراً ما واجه هذا الطابع 
تحديات من جماعات عرقية ومتنوعة الثقافات تشكل جزءا من المجتمع 
الأمريكي. إنما الغوص في هذا التحدي لا يشكل جزءا من دراستى ههنا مهما 
يكو هرا اذسعناء وميه" ب يكتى نهنا أن نذكر"الققايات الشهيرة للمنورخ 
و. إ. ب. دو بويس (18748- )١977‏ في مطلع القرن العشرين» وقد أكد فيها 
وجود الأمريكيين الأفارقة على مختلف الأصعدة الاقتصادية والسياسية والثقافية 
في البلادء والمؤرخ فاين ديلوريا في أوائل الستّينيات وقد عمل على أن يعلن» 
بأسلوب فيه روح دعابة وفطنة وحزم لكنه غير بعيد عن الألم» وجود 
الأمريكيين الأصليين وموقعهم في الواقع عينه"". 


في المقابل» اتخذ التموقع إزاء أوروبا منحى دراماتيكياً مع نهاية الحرب 
العالمية الثانية. وبالفعل» يبدو أن دمار أوروبا فى هذه الحرب شكل نقطة تحول 
في غاية الأهمية بالنسبة إلى المفكّرين الأمريكيين الذين يعملون على تحليل 
علاقاتهم بأوروبا وببلادهم. بالإضافة إلى ذلك» فإن انهيار أوروبا من الناحية 
السياسية والاقتصادية والعسكرية أدى إلى طرح أسئلة جمّة تُعنى ببقاء موقعها 
الثقافي في العالم عموماء وفي الولايات المتحدة خصوصا: هل ما زال يمكننا 


(0”") انظر: ,(1916) 001.118 ,راطملا عناسه 41 «راهده تاه نلن]/ا ممع تع سقف » ,عصعاهظ8 طاماملصم ]1 
.86-7 .مم 

وقد عت إعادة طباعته فى : 0عاتلء ,1911-1918 تعانام11 لعاءءلء3 :17111 أمء 41م 17 ,عمعناهظ طاماهملمة ]1 
248-64 .مم ,(1992 برووع2 /إا1ومء0197لآ 12لم 1ه نله0 نذن ,لإعاععاترع8) معوصدط 0121 زط 

للحصول عل انتقادات ثقافية لهذا الجيل» انظر : :17 :لاتسنة م0 لعندماء8 ,ععلفاظ دمداءا! رعمده 

لالتلا اعم قطن )) 0تط لا عتسعط فته رلحهط 1721060 ,ركعامه8 عاعر!! هلآ سا8 [مام لم1 زه تدك ةقر أمنةاانان 
.(1990 ,اأواء 17م لآ 2صتاه ةن طأرولة :همه 

() لقراءة تحليل نقدي حول آخر النقاشات» انظر : نمء هنا ءنسلاء اعمط ,عع صنلا110 عه لتحوط 
.(1995 ,وكآ[ه800 عاأموظ :1ه لا برجت آكا) 111ى 1[ لاله 11[نتاا 10امنك ا 

(") انظ ر : ع[آملعاعها2 /ه داباهى 176 راتوا .20 وعنده21 لصة دهدط01 .8 1202210 ركزه8 باط .8 .8 ./لا 

:5175 0117[ 67/ 10120 “ع أكلان) ,.1[ ,1210119 عصللا ممه ,(2007 ممه 1903 رووع]2 (إاأومع 17م لآ 021010 :2011 برعلح) 
.(1969 ,مقللتالاء 8/1 1ه لا بج لكا) ماو ع ةنملا :11017 11ل 
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اعتبارها مرجع الثقافة والفكر؟ إذا كان الجواب سلبياء فأية ثقافة يمكن أن تكون 
المرجع البديل لتحل محلها؟ ما التضمينات التي يمكن أن تطرأء في إثر هذا 
التغيير» على التوجّهات الثقافية والفكرية فى الولايات المتحدة؟ نواجه هنا 
جداليّن تمّ نشرهما في أواسط القرن في اليد : الأدبية الرائدة في ذلك الوقت 
ذي بارتيزان ريفيو التي عملت في العام ١4107‏ على دعوة المفكرين الأمريكيين 
إلى ندوة تهدف إلى مناقشة ما يلي: 


على مدى أكثر من مئة عام اعتمدت أمريكا ثقافياً على أوروباء والآن 
تعتمد أوروبا اقتصادياً على أمريكا. ولم تعد أمريكا الأرض الخام الموعودة؛ 
هذه الأرض التي رحل عنها الرجال الذين يتمتعون بالنعم السامية مثل جيمس 
وسانتايانا وإليوت. ساعين في أوروبا إلى ما اعتبروه غير موجود في أمريكا. 
ولم تعد أوروبا ملاذاً لأنها لم تعد تضمن تلك الخبرة الغنية في الثقافة التي تلهم 
نقد الحياة الأمريكية وتبرّره. لقد دار دولاب الحياة وأصبحت أمريكا الآن حامية 


الحضارة الغربية» على الأقلَّ بالمعنيين العسكري والاقتصادي””؟». 


2 نُشرت مساهمات المشتركين» في : .(1952) 3-5 .205 ,701.19 ,وان 18 اتممتاروط 
وبعد عام فى : ,(1953) 20.3 ,19 .101 ,24715471 «,10ناثوه م ططلزك لك :5[قناءء1اع 12 عطا لطه مع تتعسق» 
.4 .مم 


ونذكر أسمناء المشاركين كما ظهرت فى الجعلة : :ع صناناده12آ سوالخ زمتقطصعن8 دعمول بممناترءل متكم 
:510161 11311 :مقمطوع 11 102910 بتطقخ] متاتطم بقطناطع8]1 10مطماعظ؟ بنتع1 8021 ممسسعهلط برعللع1ط .لخ عزتاوع.[ 
:11012615151 01115[ :016801 عع11013 بعلصة11 طامعد05[ نطناج 831 دعناوع3ل جااء:8211 جنقخ !1711لا بعسمتللت1 اعمه1آ 
حدة !1711 :تعممع.آا :11م زعام 5م101 ب1ه80 تزإعملاك زعمقطن) 210طءع1]1 بصدعهظ8 ع15نامآ :841115 غخطع 11 .0 
10122016 320 ,(.11) عع طاوع[اء5 تتتطاعة روم تااتطاط 

وبعد بضع سنوات؛ عام 241441 قام فيليب راف؛» أحد محرّري المجلة» بتحرير مجموعة من المقالات 
كتبها كبار الكتّاب الأمريكيين حول خبراتهم في أوروباء وترتبط مقدمته بموضوعنا مباشرة» انظر : «نائطم 
مااع ناه]] نذألا ماده 8) 170710 010 17 :1 عع1 1ت صروا انه 471:1 زه :و5101 ©1711 :22 0لاكا 0 نوع نم2215 ,تتطمخا 
تلد .مم ,(1947 ,صنا 11 

ومما كتب حول المجلّة ومواضيعها الفكرية» انظر : 07 025هء12 عبط «مدكة! تبمعناموط 4ل ,وم تاانطط مصطن 1/11 
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قامت هذه المجلّة بدعوة جميع المشاركين في الجدال إلى التعبير عن 
رأيهم فى الأسئلة الأربعة الأساسية: 

١‏ إلى أي مدى غير حقاً المفكرون الأمريكيون رأيهم تجاه أمريكا 
ومؤسّساتها؟ 

١‏ هل على المفكر والكاتب الأمريكي أن يجعل نفسه تتأقلم مع الثقافة 
الشاملة؟ وإذا صم ذلك. ما هو الشكل الذي سيتخذه؟ أو هل تعتقد أن المجتمع 
الديمقراطى يؤدى بالضرورة إلى خفض الثقافة إلى مستوى أدنى واحد وإلى ثقافة 
جماهيرية تتخطى القيم الفكرية والجمالية التقليدية بالنسبة إلى الحضارة الغربية؟ 

 “‏ أين يمكن للفنانين والمفكرين أن يجدوا أساساً للقوة والتجديد 
والاعتراف بالحياة الأمريكية» وهم الذين لا يقدرون الآن أن يعتمدوا اعتماداً 
كاملا على أوروبا باعتبارها مثالا ثقافياً ومصدراً للحيوية؟ 

؛ ‏ فى حال تمّت الآن إعادة إثبات أمريكا وإعادة استكشافها.ء هل يمكن 
الحفاظ على تقليد نقد غير متماثل (بالعودة إلى الكاتب ثورو والروائى ملفيل» 
متبنيين بعض التعابير العظمى للتاريخ الفكري الأمريكي) بالقوة عينها التي لطالما 
تمت بها المحافظة عليه”!*)؟ 

يبدو أن ثمّة ثلاث ظواهر أدت إلى طرح هذه المجموعة من الأسئلة: 
أولاء انهيار أوروبا فى الحرب العالمية الثانية ؛ ثانياء ارتقاء الولايات المتحدة 
لتشكل قوة"اقتدنادية وسياسية وعسكرية؟ تالكا ظيون' الاتضات السوفياق كقوة 
منافسة تُعتبّر تهديداً كبيراً للولايات المتحدة. شكلت تلك الحقبة ذروة 
المكارثية» وهذا أقلّ ما يُقال» حيث فُقِدَ وضوح الخطوط بين خطوط المعارضة 
والخيانة من جهة» والوفاء الوطني والامتثال الكامل من جهة أخرى. وفي ذلك 
الحين» كانت الولايات المتحدة الثرية والقوية قد طورت ثقافة جماهيرية تتطرّق 
إلى مذهب الاستهلاك والمعلومات في نظام ديمقراطي» وأتاحت أمام المثقفين 
والأكاديميين فرص العمل فى المعاهد الحكومية والتعليمية. وفى هذا السياق» 
توافق معظم المشاركين على أن هناك بالفعل تغيراً في موقف المثقفين تجاه 
البلاد؛ تغيراً إيجابياً مقارنة بذلك الموقف في عقود سابقة. في الواقع» تلاشى 
توقهم إلى هجرها سعياً إلى اكتساب العلم» وقد فُتِحَ أمامهم عدد أكبر من 
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فون العجل “فى موتيناتهاء إلى :ذلك اتيف تظامها الدايتقرالى اسك يال 
امشتعيان المشفين الأزروسن اللعقى إل الزلايات المفحدة. إل أذ خض 
هؤلاء سئم الاختلاط الحاصل بين الولاء السياسي للبلاد والامتثال الفكري 
والثقافي الكامل» وتم التعبير عن الاهتمام بالتفاعلات الهستيرية في وجه التهديد 
الشيوعي الذي عرّض حقّ المعارضة والفسحة المخصّصة للإبداع للخطر. خاف 
البعض من أن يؤدى الاعتراف بأمريكا إلى التخفيف من وطأة «غفلتها» 
(50655و016صتم) - عي بكلمات أخرى» تعارضها والفكر إلى جانب تأثيرها 
التمهيدي في الثقافة الجماهيرية الديمقراطية فيها. وقد طرح هؤلاء عدداً من 
الأسئلة حول فعالية الكتابة في مثل هذه الثقافة. في المقابل» رأى البعض الآخر 
فى المؤسّسات الديمقراطية وقنوات الثقافة الجماهيرية فرصاً لنشر المعرفة 
عفان لكن بالنسبة إلى البعضء» لم يَعْن انهيار أوروبا الثقافي والاقتصادي 
بالضرورة أن ثقافتها أصبحت قديمة الطراز. في الواقع» هم يرون أنه كان من 
المهمّ الاعتراف بالاستمرارية بين الثقافتين الأمريكية والأوروبية» وإدراك أن هذه 
الأخيرة لا تزال قادرة على تشكيل مصدر وحي وإلهام للأولى. وأخيرأء فإن 
«أمريكا»» لكونها مصطلحاً شموليا وإجماليًء شكلت مفهوماً إشكالياً ذا معنى 
غامض؛ فلا يسع المرء الارتباط بهذه المجموعة الكبيرة من الظواهر والوقائع 
في وقت واحد. 

بعد عامين من نهاية الحرب العالمية الثانية» أثيرت في المؤتمر الثاني 
للفلسفة في ما بين البلدان الأمريكية» وعلى نحو أشد إثارة» مسألة هوية خليفة 
أوروبا على صعيد الريادة الفكرية. وكانت المسألة قد طرحت أول مرة في العام 
15 في بور أو برانس» هايتي””*'» ومهدت الطريق أمام هذا اللقاء الثاني» 
الذي غقد بالاشتراك مع الاجتماع السنوي الخاص بالجمعية الفلسفية الأمريكية 
في جامعة كولومبيا بمدينة نيويورك عام 6714417). تمثّل الموضوع الأساسي 
الذي ساد في مؤتمر ما بين البلدان الأمريكية في ما إذا كانت هذه الأخيرة 
مستعدة لتوّلى مسؤوليات الثقافة والفلسفة منذ «موت» أوروبا. ما هى المهمات 
الح تان 7 هذه المسؤوليات؟ كيف تمّ قياس مثل زا الام وما الدور 
الذي أدّته الفلسفة في الترويج للسلام في العالم؟ 
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وفي ما يتعلق بالرأي المشترك؛ فقد تمثّل في أن مثل هذه المسؤوليات 
افتفت نشبحا فكريا والعلؤامةعلق ذلك له يذ أن تكون فلسفة. معميةة من 
غيرها ‏ أي قدرة كل امرئ على إنتاج فكر منهجي خاص به. وبالتالي» فإن 
المسألة التي طرحت في المؤتمر تضمّنت ما يلي: هل ثمّة فلسفة خاصة بأمريكا 
الشمالية؟ هل ثمّة فلسفة أيبيرية أمريكية؟ وإذا كان الجواب إيجابيأء ما هى 
النينات القى تميزها من غيرها؟ :علاوة على ذلك ؛ كيت يمكن لمر النكلم 
على فلسفات محددة نظراً إلى الطبيعة الشاملة التي تتّسم بها الفلسفة؟ أما 
السبب الجوهري الذي يكمن وراء هذه اللقاءات الأولى بين البلدان الأمريكية» 
فتمئّل في أن كلا من أمريكا الشمالية وأمريكا الجنوبية احتاجت إلى التطرّق إلى 
ههه السيائل النينة محا وى احداحق كر متهي إلن العفو فيد قلق 
0 ولغاية ذلك التاريخ؛ كانت كل منهما قد اتتصلت بأوروبا على حدة» 
كما لم تُظهر أي منهما رغبة في إقامة حوار مع الأخرى. أمَا رئيس لجنة تنظيم 
المؤتمرء كورنيليوس كروزي الذي كان وقتذاك أستاذ الفلسفة فى جامعة 
ويسلييان+ افقد قام يوضت'الوصع غلنالنحو الثالي : ْ 


كان انهيار فرنساء أكثر من أي عامل فردي آخرء هو العامل الذي شكل في 
أمريكا الأيبيرية على وجه الخصوص. نداءً واضحاً ودعوة إلى القيام بمهمّة 
جديدة. يُشار هنا إلى أن عدم امتلاك ثقافة أمريكا الشمالية عموما تلك الصلة 
الأمريكية الإيبيرية الوثيقة مع فرنساء تأثر في الواقع بما يحصل في بريطانيا أكثر 
من أي شيء آخر. في المقابل» كانت الأمريكيتان قد أخذتا تدركان أن القيادتين 
السياسية والثقافية كلتيهما تُفرضان عليهماء سواء شاءتا ذلك أم أبتا. وبعيداً عن 
هذا الوضع. وهو وضع جديد لمنطقتناء التي بدأ تاريخ بلدانها كمستعمرات 
للبلدان الأوروبية الأم» نشأت ضرورة القيام بمشاورات وأعمال مشتركة مستمرة. 
لكن: لسوء الحظ. بقيت كل من الأمريكتين حتى زمن غير بعيد غافلة بالكامل 
عن ثقافة الأخرى. أمّا من الناحية السياسية, فإن القرب الجغرافي والتقاليد 
الاستعمارية المشتركة مع التاريخ الموازي نسبياً من حيث العمل على الانفصال 
عن البلدان الأم» كلها أمور ساهمت في إنشاء علاقات مختصرة وتدخّلات متبادلة. 
لكن من الناحية الثقافية» كانت أمريكا الأيبيرية وأمريكا الشمالية» لغاية تاريخ 
اندلاع الحرب العالمية الثانية» أقرب إلى أوروبا منهما إلى بعضهما البعض”*''. 
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وضمن هذه المهمّة الثقافية الجديدة التى برزت لدى الأمريكيتين» عملت 
الفلسفة على مراقبة القيم والمعاني 500 مع الإشارة إلى أن هذه الأخيرة 
تتضمّن من دون شك سياقات المعاني وبالتالي الثقافات. في الواقع» امتلكت 
أمريكا الجنوبية خبرةً أكبر من غيرها لناحية هذه المهمة» ويعود ذلك إلى 
التركيبة المتعددة الثقافات» وفقاً لما يشير إليه كروزي. أمّا فيلمر ستيوارت 
نورثروب» وهو أستاذ الفلسفة في جامعة ييل» فقد قام بمقارنة المكسيك 
بالولايات المتحدة لناحية هذه التركيبة» كما دعا مواطني بلده إلى التعلّم من 
النقاشات الفكرية المكسيكية التي نشأت من تعددية طبيعة المجتمع» ومن وجود 
أيديولوجيات متنوعة فيه. وهو يلقى الضوء أيضاً على أهمّية التفكير فى الصالات 
التي تجمع دو لفقا قات والليي 9 بالا ضافة' إلى لتاقم قزق التددية عل 
وجود فلسفة خاصة لأمريكا الشمالية تتضمّن في الواقع تحديداً لخاصّية أمريكا 
الشمالية. وبالنسبة إلى أستاذ الفلسفة في جامعة هارفرد» رالف بارتون بيري» 
متفكل فاسنة مركا الشمالة جيرا حو الفكر الأمرتكن الذي حميز بالحقة 
بالنفس وسعة الحيلة والابتهاج والإيمان بالنجاح والاستعداد لاغتنام الفرص 
والسعى وراء تحقيق الثراء. إلى ذلكء. تُعَد الثقافة الأمريكية ثقافة كريمة 
والفائية ؛ كما أنها لا تملك أي اهتمام في التميز والقدرة على الابتكار. وقد تم 
استيراد الثقافة» حتى أنه تمّ شراؤها من دون أي حرج عندما دعت الحاجة. أمّا 
بالنسبة إلى زملائه الأمريكيين» فقد كتب: «في حال لم يتمكنوا من ابتكار 
الثقافة» تمكنوا من شرائها. لا يفيد هذا العمل في إحراجهم أو جرح كبريائهم. 
إذ يشعرون بأنهم يشترونها بما قاموا بابتكاره)" “. 

وكما يعرف جميعناء أظهر أحد زملاء بيري الأمريكيين وجهة نظر مختلفة 
تجاه «سعة الحيلة» الأمريكية تلك». ونظرة مختلفة تجاه هذه الحضارة الأوروبية 
المشهورة. وبالفعل» آمن دو بويس بأن السبب وراء الانهيار يتمثّل في جشع 
الأوروبيين وغطرستهم» وهم لم يعانوا تأنيب الضمير حيال إذلال الآخرين بغية 


(5:) لنعرّف عن فلسفة ثقافة ف. س. ك. نورثروب» انظر : اكه ره ع#ذاءء11 11 ,ممعطاءها< .© .5 .] 
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تحقيق الثراء والقبض على القوة والسلطة. وعملوا خلال هذه العملية على إذلال 
ذاتهنمء :وانطلقوا : فئ المسيزة ة التي لن توصلهم إلا إلى نهايتهم. تجدر الإشارة في 
هذا السياق إلى 'أن: القيم المسيحية كلها المتعلّقة بكوننا جميعاً إخوة» وتلك 
المرتبطة بمحبة الآخرء إلى جانب جميع المعتقدات القائلة بتطور الإنسان» كلها 
أمور لم تساهم في منعهم من استعباد الآخرين. وفي العام 21451 أشار في كتابه 
المعنون العالم وأفريقيا إلى ما يلي: «بزغ فجر القرن العشرين وكانت أوروبا 
البيضاء سيدة العالم» وشعوب البيض التي يعترف بها العالمٌ كله تقريباً من 
الحاكمة» الع تفخ أجل مصالحها الخاصة وُجِدَت سائر البلدان. لم يسبق أن بلغ في 
تاريخ الحضارات مستوى التمجيد الذاتي لإنجازات شعب مقدار ما بلغه تمجيد 
الأوروبيين لأوروبا البيضاء». يضيف الكاتب قائلاً إنه» قبل أن تقوم أوروبا بارتكاب 
جرائم الحرب التي أدّت إلى دمار مجتمعاتها في وقت طويل جداء كانت قد 
ارتكبت الجرائم عينها ضد الشعوب المختلفة الأعراق في جميع أنحاء العالم: «لم 
يكن هنالك أي أعمال وحشية نازية ‏ معسكرات اعتقال وتشويه جماعي وهتك 
حرمة النساء وكفر مروع بالطفولة ‏ لم تطبقها الحضارة الأوروبية المسيحية منذ زمن 
ليس ببعيد تجاه الشعوب من مختلف الأعراق في جميع أنحاء العالم باسم العرق 
السامي» الذي وُجِدَ ليحكم العالم أجمع ويدافع عنه) . في المقابل» تناول أيضاً 
موضوع انهيار الحضارة الأوروبية في الحرب العالمية الثانية على علق الشكل الأنى: 


إلينا يشكل انهيار أرووث الكلاك الأكدر مها بوث إمانا عير المجدره 
بالحضارة الأوروبية. آمنا طويلاً من دون جدل أو تفكير بأن الوضع الثقافي لكل 
من الشعب الأوروبي وشعب أمريكا الشمالية لم يمثل الحضارة الفضلى التي 
عرفها العالم فحسب. بل هدفا للجهد الإنساني أيضاء هدفا قدرَّ له الاستمرار 
من انتصار إلى آخر لغاية بلوغه الإنجاز الأعظم والأمثل. إن انهيارنا العصبي 
الراهن وخوفنا المنسي ويأسنا أحياناًء كلها أمور تتأتى من هذه المواجهة 
الفجائية بين الإيمان وتلك الكارثة. وفي مثل هذه الحالة» يتمثّل الأمر الذي 

إليه قبل كلّ شيء في التقييم الهادئ للظرف الواقعي» بالإضافة إلى 
تطبيق المنطق العام. ما هي في الواقع طبيعة هذه الكارثة؟ وعلى أي نوع من 
الثقافة الإنسانية تنطبق؟ وأخيراًء ما الأسباب التي أدت إلى وقوعها””؟“؟ 


20 انظر : .22026 1,23 .مط ,(1947 ,ؤوء] عمفلذ/؟ :1ه 7 ج1) مء 73 4114 170714 717 ,كذه8 جام[ .8 .8 .1717 
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بالنسبة إلى المفكرين الأمريكيين اللاتينيين الذين شاركوا في مؤتمر الفلسفة 
في ما بين البلدان الأمريكية عام »١451‏ تمثّل أحد الاهتمامات الرئيسية في 
كيفية إقامة التوازن الصحيح بين عمليتي تطوير فلسفة ما تجذرت في الحقائق 
المعيشة المحددة للبيئة الأمريكية اللاتينية» والحفاظ على الطبيعة المبهمة 
الشاملة للنظام. فمن جهة» في إمكان فرط التركيز من الناحية الأولى أن يؤدي 
إلى تحويل الفلسفة إلى سياسات وأيديولوجياء ويمكنه كذلك أن يضع نوعية 
العمل الفلسفى على المحك. ومن جهة أخرى» إن اجترار الفلسفة الأوروبية بلا 
أق انقلاك عابي از بتكي تشدى العله العلييقة اللخاسة بإحدفه من الغل 
التطرّق إلى اهتمامات الفلسفة الشخصية لأحدهمء لن يؤدي إلى تفكير فلسفي 
حقيقي. إلى ذلك» يرى الفيلسوف الفنزويلي ريزييري فرونديزي أن مثل هذه 
الفلسفة الأمريكية اللاتينية الصحيحة لا تزال واجبة صناعتها: 

لغاية يومنا هذاء لا تزال الفلسفة الأمريكية الأيبيرية تعتبّر ببساطة إعادة 
تفكير فى المشاكل الأوروبية التى بلغتنا. لا شك فى أن التيارات الفلسفية 
الأوروبية تكست عل هذه الأرض سمات ميد نا نليقها الشامصةة ولعله 
بهذه الطريقة» سيبلغ في المستقبل مفهوماً أمريكيا أيبيرياً بحتأء إلا أن عملية 
الاستيعاب الضرورية من أجل تطور مثل هذا المفهوم الخاص بنا لا تزال حتى 
تاريخه غير مكتملة ... وعلى الرغم من ذلكء» نود العودة إلى هذه المرحلة؛ 
إذ إن الامتناع عن القيام بأي عمل يتيح لنا فرصة إلقاء الضوء على الأمور التي 
يفتقد إليها الفكر في أيامنا هذه. الأمر الذي يمنحنا القدرة على التكلم على 
فلسفة أمريكية أيبيرية بالطريقة عينها التي نتكلم فيها على الفلسفات الألمانية أو 
الإنكليزية أو الفرنسية). 

ما الفيلسوف المكسيكي ليوبولدو زيياء فإنه بدوره قام بالتشديد على 
أهمية تطوير فلسفة أمريكية أيبيرية من شأنها تلبية متطلبات الكونية والخصوصية. 
فبالنسبة إليه» يمكن إيجاد الطابع العالمي في المعالم المشتركة بين الشعوب 
المختلفة. والأمر الخاص بهذا الشأن يكمن في إرجاعه إلى التفكير في الحقائق 
الملسونية لكل فتمها.: لأ: بد مدع "الآشارة :فى هنذا الاطان إلى أن-خصوضية 
الموضوع تتأتى من الأمتمامات التختلفة والمقاريات المختلفة. وفي الوقت 
الذي يتمّ سبر أغوار هذه السمات الخاصّة»ء يتعيّن على الفلاسفة الغوص في 


ع2 .ةم ,(1949) 701.9 بلعلطط) اع تمع دع[ أمعتع مام :منعراط ننه نر[جرهدم1ةراط 


318 





هذه المعالم المشتركة وتفخصها عبر الاهتمام بمختلف الثقافات والأوضاع 
والشعوب. علاوة على ذلكء. لا بد من الإشارة إلى أن لقاءً بين البلدان 
الأمريكية على غرار هذا المؤتمرء يشكل فى رأيه خطوة فى غاية الأهمية نحو 
هذ لعجاي فى هنا الاطارء خقول: انكل من امرك السبمالية رأميي ك1 اهرب 
مضاع إلى 'اكتددافف الراعد» لاخر رصعي الصور المسومة الى يندها 
الواحدة للأخرى. حتى تتمكنا من تأدية دور المحاور الصالح: «عملت أمريكا 
الأيبيرية» التي تجد نفسها عاجزة في المجال المادي» على توجيه عجزها هذا 
إلى شيء مقبول مجتمعياً عبر اعتبار نفسها التعبير الأسمى لروحية أمريكاء فيما 
تزه صلخ أمريكا القسالية دورا عاديا ينا ألما فنا يتعلن بامريكها الشمالية» 
فقد رأت بدورها أن أمريكا الأيبيرية لا تشكل سوى مجموعة من الشعوب 
الفوضوية شبه الوحشية» لا قيمة لها إلا لدى الحكومات الاستبدادية. إلى ذلك» 
قاومت كل من الأمريكتين القدرة الروحية التى امتلكتها الأخرى». فسادَ سوعٌ 
التفاهم الكامل علاقاتهما الضرورية». وبالاستناد إلى حوار حقيقي» يمكن أن 
يتم تطوير الفكر «الأمريكي»: 


لا بد من أن يتم بلوغ المفهوم العالمي الشامل الذي يجب أن تطمح إليه 
تيارات الفلسفة كافة عبر حقائقنا المعيشة. على غرار أية فلسفة أصلية أخرى. 
ولهذا السبب. من المهم جدا تعريف ماهية الواقع وشرحها وإيضاحها. كذلك» 
من المهمٌ جداً اللجوء إلى ذلك الواقع من أجل تلخيص ما يمكننا الإشارة إليه 
بفكرة أمريكاء أي تلك الأكثر شيوعا في كل من أمريكا الشمالية وأمريكا 
العترية:.وقلاق الموكير المذكور شيكاء فين أن رطرسها على" اتفنينا السعواك 
حول وجود فلسفة أمريكية أيبيرية أو فلسفة أمريكية شمالية. لمّ لا نطرح على 
أنفسنا سؤالاً حول إمكانيات الفلسفة الأمريكية؟ وبكلماتٍ أخرى, لم لا نطرح 
على أنفسنا سؤالاً حول إمكانيات فلسفة تحترم خصوصية كل من الأمريكتين» 
ويمكن اعتبارها صالحة لكلتيهما على حد سواء!ة*؟ 

بعد ذلك بأربعة قرون» وفي العام ١9/5‏ على وجه التحديد» تم عقد مؤتمر 


الفلسفة الحادي عشر في ما بين البلدان الأمريكية في غوادالاخاراء المكسيك» من 


(1) انظر: المصدر نفسه.ء ص 57-0557 0. 


انظر أينقيجا : «,1120615]320185 1521131111621 01 امنا تاقم1 2ه 35 نقطمه1050تطط» ,دع2 0106م160 
.1223-0 .مم ,(1987) 701.1 رنروه61ترءاعاصط اهعم 
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أجل مناقشة «أمريكا وتعبيرها الفلسفى». تُظهر أعمال هذا المؤتمر مدى فشل الحوار 
العا عت كجارلة | فافع د تجار 40 .قال وف بكلال هله الحفوة | الأرياة 4 ويا ان 
الأمريكتين ابتعدت إحداهما عن الأخرى أكثر من ذي قبل» كما أن الهوة الفاصلة 
بينهما أصبحت أكثر انّساعاً. لم تنفك الولايات المتحدة تنمو وتتقدم لناحية القوة 
والثقة بالنفس» كما أصبحت تشكل جزءا من الثقافة الغربية المهيمنة التى لا تزال 
أمويكا لفكي تواخهها فى سرامن أجل تاميل دكات حاضة يهاه إلى ذلله؟ لابد 
من الإشارة هنا إلى أن فلاسفة الولايات المتحدة لم يُظهروا أي تأثّْر بالإمبريالية 
الثقافية في مجال الفلسفة» وفقاً لما أشار إليه ريتشارد رورتي في الخطاب الرئيسي 
اذى العامجعاء ١580‏ ورور قد فيه خلى الميولالمجليلية والقازية للفاسفة العربية. 
وشدد على أن الفلسفة تملك إمكانية التطور شرط أن يتم ذلك في مقاطعات تتّسم 
بالحرّية والازدهار. أمّا المشاركون الكنديون والأمريكيون اللاتينيون» فقد عبّروا عن 
معارضتهم لهذا الأمرء ووجهوا سخطهم نحو الفرضية التي قُدمّت بشأن معيارية 
تقاليد الفلسفة الإنكليزية والفلسفة الأوروبية التوجّه وشموليتهما. آمّا زييا» الذي 
حضر الاجتماع نيا فقد زعم أن تاريخ الفلسفة الغربية بحد ذاته أظهر أن الأفكار 
الفلسفية المهمّة تطورت عبر مقاومة قوى القمع والظلم. كما أن أوفيليا سشوتي» 
وهي فيلسوفة نسوية كوبية تعيش ف في الولايات المتحدة » عملت بدورها على وصف 
ذلك الاجتماع بكونه مثال «اللا - لقاء» (ع] م نامعمء-015) . بالإضافة إلى ذلك» 
طالبت بحدوث اختيار أكثر شمولية للجهات المشاركة وللخطباءء فضلا عن 
اعتماد اللغة الإسبانية لغة رسمية للمؤتمر» إلى جانب اللغة الإنكليزية””©. 


260 شرا الاحتجاجات في : كهءدكء4007 110ك كج0171ءءع70 :121101 0 ككل أمع 1 [صروده11ر[ط ننمء 711ل 
.(1987) 60 .701 20ة ,(1986) 59 .701 ,رفظم 

انظر : 1211312116212 عطا ما ووع:001 ل لتم رمعا ل :/2133 10 121511256 10 عاع0[ 1ه *1» ,10113 10قطء 11 

-747 .مم ,(1986) 59 .701 ,للبظل) دعددء4007 ننه كع 71تلوءعءء 70 :هقمع هددل أمعت[مرهدماتط تنمء :كل «رووع 1ع 002 
701 أله ةأدرهده11[ط 47716716211 «, 211521 اعم مم1 131ن1نان اع01 عأوطء0آ1 عط 1» ,تعاءدنرك 5قططمط] :753 
01 عنا55آ عطا 2ه 5ع1أ0[[» رع اناعد دناءع01 لله ,753-757 .مم ,(1986) 701.59 ,لظ لم) د5عددء4007 01:0 كع 71قلءءءمرط 
9 .701 ,للظكل) دءددء24007 0110 كع 1نلءعءء270 211011أع0 دعل آمع 1 [ورمده711ط تتمء 471 «رحطد لم تءمحصآ لاد ليت 
.7757-9 .مم ,(1986) 

إلى جانب رسائل من ليوبولدو زييا وفرجينيا بلاك إلى المحرّر فى : 50100060دك لمءتراممدماراط تتمء ةسه 
516-22 .مم ,(1987) 701.60 ,إخطل) دعددء40007 2110 كع نلءءء هط 

لدراسة مفصّلة أكثر حول هذين النقاشين في وسط القرن في أمريكاء انظر : عمصدتن؟ طاءطمعناط 
282 :10 «روعلوطء10 .5 .لآ لإتتاصعء-8110 1180 نأضه0155آ 220 ,مع 201‏ ,له مط تلخ [121ناانن» ,طووكيك]1 
الك ]1) عممع 1 تك ااعد مله[ تنه ععمطا ل :م1له1! 171 001151111171 ,.05»ع ,0116859 11311323 لمته لأأمعاخ متامد 131 
.(2009 رووع ]2 عاتزه لا بزعا 01 نإازواء كلم نآ علهاك 11ملا 
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وعلى الرغم من أن البحث عن فكر خاص يختلف تمام الاختلاف عن الفكر 
الغربيى» بقى المسعى المستمر الذي التزمه المفكرون الأمريكيون اللاتينيون 
والعترت والأفارقة) :فإ الأمر لم يعد كذلك بالتسبة إلى مفكري الولايات 
المتحدة؛ إذ أصبحت بلادهم إحدى أهمّ القوى الرائدة» لا بل القوة الرائدة في 
الثقافة الغربية. وفى العقود الأخيرة من القرن العشرين». تركزت جدالات الولايات 
التعكةة فى المنطانة حر ل«مكانة القلد الانعلو - ازرونن فل النلاده اففيها سدق 
النعفن سيطزة هذا المقليك» :ووعا إلى فهم أكثر شمولية وعرقة 'ولعددية ثقافية 
للثقافة والهوية» قام آخرون بالدفاع عن التقليد الأنغلو ‏ أوروبي التوجّه ضد هذه 
التحديات التى رأوا أنها تشكل تهديدات ضد الثقافة «الجادة» من جهة» وضد 
فوية الاق مدر جيه آأخرئ"*. أما الكاتين المكسيكن النشهؤر أركتافيو'ياث 
.)١5998-1915(‏ فقد رأى فى هذه التحديات فرضيات حول ولايات متحدة 
أمويقية اكت جوانية يمر بات فى الطاب الذي ألقاه في جامعة تكساس في 
أوستن عام 1474» معلقا على كتابه الشهير الصادر منذ نحو عقدين» متاهة 
العزلة (وسأعود إلى ذكر هذا الكتاب في وقت لاحتي»» إلى ما يلي: 


للمرّة الأولى في تاريخ الولايات المتحدة الأمريكية (وقليلون جداً هم 
الشعراء والفلاسفة الذين عبّروا عن هذا الأمر سابقاً)؛ ثمّة تيار قوي جداً يضع 
القيم والمعتقدات ذاتها التى نشأت عليها الحضارة الأنغلو ‏ أمريكية تحت 
المجهر من أجل الحكم عليها. أليس هذا جديداً لا سابق له؟ يشكل هذا 
الانتقاد الموجّه نحو 0 نذير تغيرات أخرىء لا بل وعدا بحدوثها. في حال 
طرحث السؤال على نفسي. «هل تستطيع الولايات المتحدة متابعة الحوار 
معنا؟». لا شك فى أن الوا سيكون أجل شرط أن تتعلم أولاً كيفية 
التحاور بعضها مع بعض »2 مع الآخرين فيها: مع سودهاء مع مكسيكييهاء مع 
شبابها. وثمة شيء مشابه يجب قوله للأمريكيين اللاتينيين: نقد الآخرين يبدأ 
مع النقد الذاتي”"”). 


)0١(‏ حول مسألة التعددية الثقافية» للفيلسوف ألان بلوم» انظر : 0/1/6 ع«زوه0 17:6 يستمواظ سدللم 
.(1987 ,اعأقتتطء5 20ة حاممطاد 011 لا بو ا ) لقلا مع 711ل 

وللسياسي ويليام بينيتء انظ ر : ةهلآ اوت11) مع :ته زه ع اناه [-ء 176 ,انأعصصعظ مصدن 11/111 

1 07110 2115111 لآلا 1 !]اللا[ :11275 كلاط007) ,10أطقط5 تزحمث 220 "تنتطاتخ صطهل ل0مه ,(1992 ,كاههظ عمماأقطعيه 1" 
(1995 ,و5وع]2 الع 1نكاوء 177 :00) ,1آع101110) ععنرء/ء//0/121 كو 111آمط 

(00 لنمجخجدالخطابء» في : مدعل[ 11 اأر[ع 111011 0ه 1/6رآ :0لا آم كه 7117 ترطهط ©7171 ,592 متأكهاء 0 

0 .مم ,(1985 رووع21 010107 :011لا تلع لظ) مصطع كلا رمعل صدوناآ نإط لعنداقصطة) 
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حقاًء إن نقد الذات» والنقد كشرط لإمكانية الحوار مع الآخرين» 
والعلاقات بالولايات المتحدة مواضيع مهمّة برزت في النقاشات الأمريكية 
اللاتينية بشأن الثقافة فى القرن العشرين» بالإضافة إلى المسائل الشائعة الخاصّة 
بالتفاين و اللسظية وال 


ثالثاً: جدالات ما بعد الاستعمار غير الغربية 


الجدالات الأمريكية اللاتينية 

أصبحت مسائل الهوية الثقافية والضائقة الثقافية مع بداية العقد الثالث من 
القرن العشرين مواضيع بارزة تم التطرّق إليها في جدالات عامة وفكرية جرت في 
أمريكا اللاتينية عموماً؛. وفى المكسيك على وجه التحديد. تجدر الإشارة هنا إلى 
أن القورةالمكميكية والعزب الآهلية الأسانة وتذقق اللاحنين الإسيانك يعن فيهم 
الجشكروة» رشو الناشسية فى كفلل الوحلة القاضلة نين العريينة فق أوروياء 
كلها أمون أذت إلى نيك الحياة فى المعالين الفكرئ: والفلن فى المكسيك بعزد على 
الك أن عند» العو امل عع ادي إلى رسو مسورطة كاندل مز النقاشات مول 
مسائل مختلفة» ومن بينها: العلاقة التى تربط أمريكا اللاتينية بالثقافة الأوروبية؛ 
زتعود ثقافة معيرة تحص أمويكا اللانيية +«السمازح العرقي:زالهوية العرقية+:تقليد 
الغير؛ التميز والابتكار؛ الدونية والتبعية؛ الوطنية والأصالة. برزت هذه 
المواضيع» وسادت في جدالات أمريكا اللاتينية حول الثقافة طوال القرن العشرين 
وفي استطلاعي السريع» أشدد على المفاهيم الرئيسية للتقليد والسيطرة والتحرير. 

في هذا السياق» يتطرّق الفيلسوف المكسيكي صامويل راموس إلى مختلف 
ناي الفائقة النعاقية المكسييكيةة ولك فى ععابة البرتعي الأيرن الإتنان 
والثقافة في المكسيك. الذي صدر في العام م 60601 في هذا الكتاب» يعمل 


(07) ضمن هذا المنظور المقارّنء ند مجالاً مهمّاً للتحقيق في النقاشات الغربية وغير الغربية أواخر 
القرن العشرين حول الأصالة. في الواقع» ركّز كثير من النقاشات الغربية على المسائل المجتمعية للأنظمة 
السابقة الرأسمالية والاشتراكية وسياسات الهوية» وكذلك حول مسائل اوية الفردية» بالتوافق مع مفهوم 
الأصالة. للأسف. من المستحيل أن نخوض في هذه النقاشات في هذا الكتاب المطوّل في الأصل. ويجب 
مناقشة هذا الموضوع في دراسة أخرى» وفيها أدرس النقاشات الغربية وغير الغربية في أواخر القرن العشرين 
حول الأصالة والحكم الذاتي والنقد وإعادة النظر في إرث التنوير والرومانسية. 

(5:4) انظر: امو .0 جعاعط لإ لعتقاخصةها ,معتععارا د ءسطاين) تنه تتمارة إن 270/712 رومصقخ] اعسود 

.(1962 ,لإأأو1ء107لم لآ ققءرء 1 :126 ,متأكناك) 


اليه 





راموس على تحليل الضائقة عبر النظر في النفس المكسيكية التى جسّدتهاء 
وعبر اعتبارها عدداً من الضغوط التى تشكل تحديات» والانفصالات الناجمة 
عن التحقاتى المعطاة الساقدة فى البلاو: فيح عاذ كلف الهؤة الفاميلة بي 
الطبقات «المُوّرَبة» المتميزة والنخبة الحاكمة من جهة». وبقية الشعب من جهة 
أخرى. إلى ذلك» فإن الثورتين اللتين عملتا على تشكيل المكسيك الحديثة - 
ثورة العام ١6٠١‏ على الحكم الإسباني» وثورة العام ١1٠١‏ على الحكومات 
الاستعمارية التي استمرّت في الحكم بعد الاستقلال ‏ لم تنجحا في تقريب 
المسافة بين هذين العنصرين اللذين يشكلان المجتمع المكسيكي. وفي خلال 
كل من هاتين الثورتين» فشلت السلطة فى تأسيس وطن متماسك. يُضاف إلى 
ذلك. أن نقص الاستقرار السياسي الام السياسي في خلال القرن التاسع 
عشر أدَى إلى إعاقة عملية إنشاء مشروع ثقافي وطني يمكن أن يكون مستداما. 
لم يتمّ تحقيق أي عمل تراكمي أساسي. فبدل ذلك» أقيمّت محاولات سريعة 
هنا وهناك من أجل اقتراح مشاريع قصيرة الأجل وسطحية. أدى هذا الفشل 
والضعف إلى تأسيس إحساس عميق بالدونية. وإن التباين الحاصل بين 
الطموحات التي كما اكيت اعجار نيا من الور روصم امنا بو ب ضيه 
والحقائق الواقعية المحلية من جهة أخرى. ساهم في تغذية حسسٌ كبير من 
الاستصغار الذاتي الذي تمّ التعويض عنه بواسطة نزعتّي الرجولة والشّوفينية. 


بالإضافة إلى ذلك» أدخل الفتح الإسباني إلى البلاد حكومة دينية كاثوليكية 
تتعارض والحداثة» وهي في رأي راموس تناسب المواطنين الأصليين» إلا أنها 
في النهاية تعارضت بشدة مع الطموحات المائلة إلى الحداثة التي امتلكها 
الشعب الكريولي (أي أوروبيو البلدان المستعمّرّة). لم يكن هؤلاء الآخرون 
أمريكييق أن أودوسيع» بل كانوا مهيا ذا اقماءات هجينة تنكل تحوافزها فى 
المصالح الفردية في اقتصاد موجّه نحو الخارج» مع الإشارة إلى ل 
من ثروة البلاد يتمّ نقلها إلى القارة العجوز. لم يُبِدِ المواطنون الأصليون أية 
رغبة في التغيير. رأى راموس أنهم ب «طبيعتهم» متعلقون أيما تعلق بتقاليدهم 
وأعرافهم المحافظة. «نحن لا نعتقد أن سلبية الشعب الهندي تتأتى فقط من 
الاستعباد الذي أصيب به في زمن الفتح. يمكن جداً أن يكون هذا الشعب قد 
خضع للفتح لأنه يميل أصلاً إلى السلبية. وحتى قبل الفتح» برز موقف 
المواطنين الأصليين ضد أشكال التغيير والتجديد كلها. التزموا عاداتهم واتّسموا 
بالطابع الروتيني والمحافظ. بالإضافة إلى ذلك» انطبع أسلوبهم الثقافي بعدم 


اه 


5 3 (606) 6و 1 3 : ً 
قابليتهم للتغيير) 5 واشار راموس إن عدم قابليتهم المزعومة للتغيير بعبارة 
«النزعة المصرية الأصلية». 


ا 00 رفاك الم 0 
تلخيص الضائقة المكسيكية على الشكل التالى : 


لم يعش المكسيكيون بشكلٍ طبيعيء ولطالما افتقد تاريخهم الإخلاص 
والصدق. ذلك هو السبب الذي يوجب عليهم الآن الاستماع إلى الصوت الذي 
يطالبهم بحياة ملؤها الإخلاص والصدق. لا بد من أن نتحلى بالشجاعة لنكون ما 
نحن عليهء وبالتواضع لنتقبّل الحياة التي قُدرَ لنا عيشها من دون الشعور 
بالخجل من فقرها. وتعود كل تلك العلل والأمراض التي عمّرت طويلاً إلى 
فشلنا في تطبيق تلك القواعد البسيطة للصرامة والتقشّف؛ لقد اخترنا ادعاء 
عيشنا في ظروفٍ تفوق ذلك الذي نعيشه في الواقع إلى حد بعيد. لا شك في أن 
عدداً كبيراً من المعاناة التي تصيبنا حاليا ستختفي في اليوم الذي نعالج فيه 
اعتدادنا بذاتنا. وكنتيجة للعيش خارج حقيقتنا وواقعناء كان لا بد لنا من الضياع 
في عالم تعمّه الفوضى. وفي خضم هذا العالم نسير والنظر محجوب عنا ولا 
هدف لناء تعلاطمنا الرباح من كل جهة وصوب»: .. ولا شك في أننا نجد 
التعزية في الإشارة إلى أن الوعي المكسيكي سعى بسرعة مطردة خلال بضع 
سنوات إلى استبطان وطني حقيقي. لكن لسوء الحظء لم يتم اعتماد تنفخص 
واعينا بالصرافة والحمق والموضوعية اللازمة التي تتطلبها المسألة2“9. 


على الرغم من ذلك» لا يمكن أن يتمئّل الحل في رفض قاطع وإجماعي 
ا ل ل ل ا ا 
«المُؤَّوْرْب) المزيف ار اه 
خظير آخر يعدز هزه أبضاً بظانعة المكشكى المزيف: :.:. شان هنا إلق أنه 
تماماً عندما تم إنشاء «الطابع الأوروبي» على مثال ثقافة يمكن أن تكون. بغض 
النظر عن الحياة» تمّ أيضاً إنشاء «الوطنية» على المعتقد القائل إن المكسيك 
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كانت مكتملة بحد ذاتهاء وتمتلك ملامح وطنية محددة» وأن الأمر الوحيد 
الذي تحتاج إليه هو إخراجها إلى نور النهارء كما يُخْرَّجٍ وثن دفين)”7©. 

ما الأمر الذي يحتاج إليه المكسيكيون؛ فيتمثل ‏ وفقاً لما يراه راموس - 
في المعرفة الحقيقية للذات» ولا بد من اكتساب ذلك عبر انتهاج مقاربة علمية 
تتطرّق إلى العقل المكسيكي. يضيف راموس في هذا الإطارء أن فكرة «العلم 
المكسيكي» غير منطقية البثّة؛ إذ لا بد من أن يتسم العلم بالطابع الكوني 
الشامل. إنه عبارة عن غياب مثل ذلك الاستبطان الحقيقي الذي ساهم في انفتاح 
معضلة الثقافة الأوروبية. وحالما يتم تأمين مثل هذه المعرفة الذاتية» يمكن 
عندئذ امتلاك بعض السمات الأوروبية بشكل اختياري. تجدر الإشارة هنا إلى أن 
في ذلك الحين فقطء. يمكن أن يتحول التقليد المؤذي إلى تداخل اجتماعي بنّاء. 
يشل الأمر الأكثر أهمّية في اكتساب العلم والتكنولوجياء هذين العنصرين 
اللذين يُعَدَان ضروريين من أجل حماية البلاد من هيمنة الولايات المتحدة وما 
تشكله من تهديد. وأخيراًء فإن مثل هذا الاكتساب الواعى للثقافة الأوروبية 
ستودق فى اتهابة 'المطاف إلى اكتيات: المكدي اف شخصية زائقة فتسي بتفافة 
حقيقية متّصلة بالحياة المكسيكية الحقيقية: 


يجب أن تحصل المكسيك فى المستقبل على ثقافة مكسيكية,. إلا أننا لا 
تملك اوهاماً حوك كونهااثقافة اصتلية اودريةة :فى توعياء ويقولنا التقافة المسيكة 
نعني ثقافة شاملة تمّ جعلها خاصة بنا؛ النوع الذي يمكن أن يتعايش معنا ويعبّر عن 
روحنا بالطريقة المناسبة. والغريب فعلاً هو أن الطريق الوحيد المفتوح أمامنا - من 
أجل تشكيل ثقافة مكسيكية ‏ يتمثّل في الاستمرار في التعلم عن الثقافة الأوروبية. 
في الواقع» إن عرقنا يتفرّع من العرق الأوروبي. كما أن تاريخنا بات تدريجيا على 
الطريقة الأوروبية. إنماء على الرغم من ذلك. لم ننجح في تشكيل ثقافتنا الخاصة 
لأننا عملنا على فصل الثقافة عن الحياة. لم نعد نرغب في ثقافة مزيفة تعيش مثل 
زهرة تنمو في دفيئة؛ لم نعد نرغب في الطابع الأوروبي المزيف7*. 

أما باث». الذي كتب في أواخر الأربعينيات» فقد أشار إلى أن أوروباء 
بأفعاز كا بوتكونا تحوى عنافة يمن" امنيا تعدعيت لافيط اناك تنيةة» :ران 

(00) المصدر نفسهء ص ”5 .١٠١‏ 


(5) المصدر نفسهء ص ٠١8‏ (التشديد في النص الأصلى). 
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المشكلة التي تواجهها أمريكا اللاتينية في إنتاج فكر أصلي خاص بها اتخذت 
طابعاً عالمياً. في الواقع؛ أصبح عُري البشر وعزلتهم أمراً عالمياً شاملا: 


للمرّة الأولى» لم تعُد المكسيك تملك تحت تصرّفها مجموعة من الأفكار 
العالمية الشاملة التي يمكن أن تبرّر وضعها. وما إن أصبحت أوروبا أشبه بمخزن 
للأفكار الجاهزة المعدّة للاستخدام. أصبحت تعيش الآن مثلنا تماماً. يوماً بيوم. 

في الواقع. لا بد من الإشارة إلى أن العالم الحديث لم يعد يملك أية أفكار. 
وبالتالي» يمكن أن تواجه المكسيك الحقيقة والواقع تماماً كما فعل الجميع؛ 
وحدها. إلا أنها ستكتشف بتجرّدها طابّعها العالمي الحقيقي الذي شكل في 
الماضي مجرّد تكييف للفكر الأوروبي. لن تتخذ فلسفة البلاد سوى الطابع 
المكسيكى من حيث اللهجة أو التشديد أو الأسلوب وليس فى المضمون. لا 
شك في أن الطابع المكسيكي سيصبح أشبه بقناع إذا تم نزعه يكشف أخيراً عن 
حقيقة الإنسان التي أخفاها. وتحت الظروف السائدة في ذلك الوقت» أصبحت 
حاجتنا إلى نطوير الفاسفة المكسيكية ضرورة للتفكير في حل بعض المشاكل 
التي لم تعد 3 : بحص ينا وجدنا بل الشرت لتطاولي لخدي ارين ومن هناء فإن 
الفلسفة المكسيكية الحقيقية يجب أن تكون فلسفة واضحة وبسيطة22. 


وبالنسبة إلى باث» سيتطلب هذا التفكير الذاتى تجذر النقدء وهو يرى أن 
القررة التكسيكة فعلت فى تعتين: أهدافهاء» ولانييما للك العى تحن بإعادة ريط 
زان الناطدوع الكافيا رهاق إن قد دقحي م ترات ميمه إى ين 
النقد. ويضيف قائلاً إن الفنانين رسموا لوحات قيّمة وكتبوا الروايات التي تظهر 
فيها روح الثورة. ولكن ألقِيّت على عاتق أهل الفكر المكسيكيين كلهم مسؤولية 
كبرى تجاه ذلك الفشل : إذ فقدوا مقدرتهم النقدية في إثر انضمامهم إلى أجهزة 
السلطة من جهة؛ وتبيّن أنهم غير قادرين على تكوين رؤية شاملة للبلاد من جهة 
أخرى : «بدأت الثورة كعملية استكشاف لذواتنا وعودة إلى أصولنا؛ ثم أصبحت 
في ما بعد بحثاً ومحاولة فاشلة لناحية التأليف؛ أخيراء وبما أن هذه الثورة لم 
تكن قادرة على استيعاب تقاليدنا وتزويدنا بمخطط جديد يمكن العمل عليه 
أصبحت أشبه بمساومة. لم تملك الثورة إمكانية تنظيم قيمها الثورية في منظور 


(09) انظر: .م .1010 عوط 


لقراءة أخرى حول المميزات المكسيكية» انظر : ,تنرهددظ :011 اسه لاعاعاي1 ه مذ معفعلط ,وعنزع ا محممكاه 
.(1964 رووع] 0211101012 01 لإاأواع الملا شن بملإعاععامع8) 1أع50ص0طهة8] دعا تقطن نزط لعنداقصةا 


ال 





عالمي» كما لم يتمكن أهل الفكر المكسيكيون من حل ذلك النزاع القائم بين 
حالات القصور التي يعانيها تقليدنا من جهة» وحاجتنا إلى ورغبتنا في اتخاذ 
لانم 'الططاق العالجى من كيه الخرض او ووالعال + فر الميمة الأن مسقل قن 
التزام الفكر الأصلي : «لا يمكن أن يبرّر أعمالنا أي شيء الآن: نحن وحدّنا 
القادرون على الإجابة عن الأسئلة التي يطرحها الواقع علينا. وبالتالي» فإن التفكير 
الفلسفي أصبح حاجة ملحّة. لا يكفي أن نقوم بمراقبة ماضينا الفكري أو بوصف 
مواقفنا المميزة. أمَا الأمر الذي نحن بأمس الحاجة إليه» فيتمئّل في الحل 
الملموس؛ حل من شأنه أن يُضفي معنى على وجودنا على الأرض»””'". 


وعلى غرار راموس» اشتكى باث من غياب حسنٌ ذاتي حقيقي وأصلي: 
«يشكل الطابع المكسيكي طريقة لكي لا نكون ما نحن عليه أصلاء أسلوب 
حياة لا يمت لنا بصلة». في المقابل» رأى باث» وعلى عكس راموسء. أن 
الحل يكمن فى النقد المحرّر لا فى البحث عن شكل أكثر تناسباً من 
الاستحارات الققافيةة' يمكى أن مشكل الهوية الى سير على الدوام. يكونها 
رمزية وزائلة ولكن ضرورية» المفتاح لتمكين الحسٌ الذاتي: 

إن الضمائر عبارة عن أقنعة» تماماً مثل الأسماءء وقد لا يوجد وراءها أحد 
سوى ضمير المتكلم الآني نحنء مع الإشارة إلى أن هذا الضمير عبارة عن 
ضمير هي أو هو زائل بلمح البصر. إنما في الوقت الذي نعيش فيهء لا يمكننا 
تجنب أي من الأقنعة أو الأسماء أو الضمائر: لا بد من الإشارة هنا إلى أننا غير 
منفصلين عن رواياتنا وسماتنا. حُكِمَ علينا اختراع قناع ثم اكتشفنا أن ذلك القناع 
هو وجهنا الحقيقى. وفي كتاب «متاهة العزلة». بذلت قصارى جهدي (وطبعا من 
دون تحقيق نجاح كاب من آخل تفادي أية عقبات تواجهها البشرية المجرّدة 
وأوهام فلسفة اتخاذ الطابع المكسيكي : ذلك القناع الذي يتحول إلى وجهء 
الوجه المتحجّر الذي يتحول إلى قناع. لم أهتمٌ في تلك الأيام بتحديد عملية 
اتخاذ الطابع المكسيكيء, إنما أبديت بدل ذلك اهتماما بالنقد: إن النشاط لا 
يتمثل في معرفة ذواتنا فحسب, بل بتحرير أنفسنا أيضا. يعمل النقد على تطوير 
إمكانية الاستحصال على الحرّية» وهو يُعَد بالتالي دعوة إلى العمل". 


أمَا زيياء وهو أحد تلامذة راموس» فقد وصف المأزق الثقافى الأمريكى 


(60) انظر: .168-19 .مم .1010 قوط 
)1١(‏ المصدر نفسهء ص ١59‏ و56١5‏ (التشديد في النص الأصلىي). 
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اللاتيني بقوله إن المواطنين الآمريكيين اللاتينيين لم يستوعبوا الثقافات الأصلية 
الخاصة بمنطقتهم» وإن الثقافة التي استوعبوها لم تكن ملكاً لهم مهما حاولوا 
إنشاء الروابط بينهم وبينها"”'“. وفي المقال الذي نُشر عام ١9447‏ تحت عنوان 
«وظيفة الفلسفة الحقيقية في أمريكا اللاتينية»» يشير زييا إلى ما يلي : 


لا يمكن إيجاد ما يعود إلينا وما هو خاص بأمريكا اللاتينية في الثقافة ما 
قبل الكولومبية (132طد[1ه6-0:م). هل يمكن إيجاده فى الثقافة الأوروبية؟ 
يحدث لنا الآن أمر غريب فى ما يخصٌ الثقافة الأروونية تين نستخدمها إلا 
أننا لا نعتبرها ملكاً لنا؛ إننا نشعر بأننا نعمل على تقليدها. في الواقع. تتشابه 
يقة تفكيرنا وآراؤنا العالمية مع تلك التي تميز أوروبا. تحمل الثقافة الأوروبية 
معنى خاصاً بنا لا نجده في الثقافة ما قبل الكولومبية. ومع ذلك» فإننا لا نشعر 
بأنها لنا. نشعر بأننا نستفيد من الأمور التي لا يحقّ لنا بها. نشعر وكأننا نرتدي 
ثياب غيرنا: قياسها أكبر من أن يناسبنا. إننا نكتسب أفكارها إنما لا نقدر على 
اعتمادها. نشعر بأنه يتعتن علينا تحقيق المثل العليا التى تتبّعها الثقافة الأوروبية» 
بيد أننا نشعر بعدم قدرتنا على إكمال هذه المهمة: نكتفي بإظهار إعجابنا بهم 
والتفكير في أنهم لا يناسبوننا. تلك هي المشكلة التي نواجهها: نحن لا نشعر 
بأننا ورثة ثقافة أصيلة لأن تلك الثقافة لا تملك أي معنى بالنسبة إلينا من جهةء 
ولأن الثقافة التي تملك معنى بالنسبة إلينا لا تبدو وكأنها ملك لن""©. 


فى هذا السياق. لا بد من الإشارة إلى أن هذا الانفصال عن الثقافة 


المتبئاة يفسّر ذاته بالهوة الفاصلة بين الفكر والواقع. لا يمكن اعتبار الفكر 
الأمريكي اللاتيني انعكاساً للوقائع والحقائق الأمريكية اللاتينية. خلافاً لذلك» 


(؟5) انظر: .لعع2ه10 نما «رهوععمة مناه[ مذ نزامهدهلئطط ؟ه ممتاأعصبظ لقتاعخ عط]1» ردء2 106مممع.] 

قط أعتهء5 112 انه ,كعللهآ رتملل[ :ولمعت لا 1م11 176 171 بر[مهدماق1ظ م4711 111هط1 ,013619 .]1 
71 77 ,10111312 1اع017آ 20ة ,219-230 .مم ,(1986 ردكاآه 80 كتاعطاعمطامءط 011 لا بجع لا) بو 11ر12 آأهء1[مرهدم]ةاط 
.(1963 ,لإأأو1ء 0117لا عنلهاك 2ططعط ج011 :012 ,مقحطره !) أأمططك .11 دعمطه ل نإ لعج اقطة ا رمقل[ تجمء 711ل 
وللحصول على دراسة أخيرة عن أفكار زييا حول الثقافة والفلسفة» انظر : /0 «اناء19 776 ,قصعة5 1/210 

4 0100جمءط زه نرع 17101111010[ 111 أماته ااتكلء 1011 كطلط 47171111 1171ه رط :11[ج 171011 11م 477171 117هسط 111 11011هءط1آ 
.(1999 ,80015 ماع 2 لعا :1410 ,مسقطصمرآ) 

فى بناء إيجابي للهوية الأمريكية اللاتينية» انظر : 6[ا 1ه معواسناة177 :“علهء 1 نهل[ 6دمل ,ناته ]ا 056ل 

عط 10 20 ( 1999 ,2155 للوع06 :ع2 ناو ط1ء11) 512قنا1 811112 220 5000121 طله1مماء2آ لإ لعالل» ,كمع 47121 
.1-5 .مم ,(1986) 701.5 ,اعه1 أمقعه3 «راوء117 عطا 220 دع 1تعصمك 1ا0» ,"تمسماع] دعل ممممعط] 
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سيبقى مجرّد تقليد غير ناضج لفكر أجنبي : «تكمن الضائقة في أننا نريد تكييف 
الظروف الأمريكية اللاتينية مع مفهوم العالم الموروث من أوروباء بدل تكييف 
مقهوع الغالم ذاه مع الطرف الأمريكي اللانبنيء ومن 'هعا يتكننا أن سنس 
الانفصال القائم بين الأفكار والواقع». يشكل انعدام إمكانية تطبيق الأفكار 
والمثل الأوروبية مصدر الشعور بالدونية: «تكمن الضائقة فى أن ما نعتبره 
أمريكياً أي ما هو لناء يدون السنقم كبا كه بفارمة الانسان الأمريكي 
اللاتيني لرغبته في أن يصبح مماثلاً للأوروبي ع0 

ويضيف زييا أن هذا الشعور بالدونية موجود أيضاً تجاه أمريكا الشمالية. 
وتعبّر هذه الأخيرة بدورها عن حسّها الخاص بالدونية تجاه أوروبا عبر تخطي 
الإنجازات الأوروبية من حيث العدد؛ من دون أن تتمكن حقّاً من الاتّسام 
بالابتكار في حقّها الخاص: 


سعت أمريكا الشمالية إلى أن تكون أوروبا ثانية وصورة مكبّرةَ عنها. لا يهم 
الابتكار الأصلي. أمَا الأمر المهمّ. فيتمثل في بلوغ المثل الأوروبية بشكل بارز 
وبطريقة تخلو من أية شائبة. تبكول كل هي واإلى مجه رم : هذا القدر من 
الدولارات» أو هذا القدر من الأمتار. في النهاية» تمثّل الأمر الوحيد الذي تمّ السعي 
إلى تحقيقه في إخفاء شعور الدونية السائد. يحاول الأمريكيون الشماليون إظهار 
أنهم يملكون القدرة مثل الأوروبيين. وتكمن طريقة إظهارهم هذا الأمر في القيام 
بالأمور عينها التي سبق أن قام بها الأوروبيون»ء إتماعلن صعيذا رسع وبيثالية 
وتقنية ة أعظم. وعلى الرغم من ذلك» » يظهر هذا الأمر قدرة تقنية لا ثقافية» وذلك لأن 
القدرة الثقافية تظهر فى إيجاد حل للمشاكل التى يواجهها الإنسان فى حياته. وليس 
في التقليد التقني لحلول أوجدها أناس آخرون لحلّ مشاكلهم الخاصة. 

في المقابل» يشعر الإنسان الأمريكي اللاتيني بالدونية ليس فقط تجاه 
وي بل تجاه الأمريكي الشمالي أيضنا والواقم 0 لم يعد يحاول إخفاء 
شعوره بالدونية فحسب» بل إنه يعرضه أيضاً من خلال الاستصغار الذاتى. 
والأمر الوحيد الذي حاول القيام به حتى الآن هو العيش براحة في ظل الأفكان 
التي :يدوك كماما أنها ليست 380 
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(ه5 المصدر نفسه» ص 5 


6ك 


تكمن إمكانية التخلّص من عامل التقليد في خوض هذا التحدي في التعبير 
عن المشاكل الشخصية وفي السعي إلى لقي وهناء يرى زييا أن الفكر 
الأمريكي اللاتيني الحقيقي من شأنه أن يكون تفكيراً منهجياً حول الحقائق 
الأمريكية اللاتينية» أو «الظروف»» مع الإشارة إلى أن هذا الأخير مصطلح تمّت 
استعارته من الفيلسوف الوجودي الإسبانى خوسيه أورتيغا إي غاسيت ١8417(‏ - 
05.© قد يتعيّن على الفلسفة تقديم فسافية مالتحوظة بوفاعلة عدا لفكرين ففل 
ذلك التفكير. إلى ذلك» يتعيّن على العنصرين كليهما أن يتجذرا في الواقع 
والحقائق المحلية المعيشة ‏ أي لا بد من أن تكون مؤرّخة ‏ ويجب في الوقت 
عيقه: أن 'تكوق شاهلة وعالمية؟. إذ سيتحين عليه : التطوّق إلى مسائل 'إنسانية إننا 
من وجهة نظر أمريكية لاتينية. يرتكز الطابع الشمولي عندئذ على جمع وجهات 
النظر هذه على اختلافها. وضمن السياق الأمريكى اللاتينى» يشير زييا إلى أنه 
يجب تكوين وعي إنساني وشامل واخلاسي» (ومتادص) . إن الالتزام بهذه 
المهمّة من شأنه استبدال حسنٌّ الدونية بحس المسؤولية: «لكى نكون أكثر وعيا 
بشأن العلاقات الحقيقية السائدة بيننا وبين الأوروبيين» تعمل الثقافة على 'إزالة 
حسٌ الدونية الذي يغمرناء واستبدالها بحس المسؤولية. ذلك هو الشعور الذي 
يبثٌ الحياة في نفس الإنسان الأمريكي اللاتيني اليوم؛ فهو يشعر بأنه «بلغ سن 
الرشد»... يعرف الإنسان الأمريكى اللاتينى ذاته ويعتبر نفسه وريث الثقافة 
الغريية كنا الف رظانت إلأنبالسسهنان على #مكانة لفيا ويلك لكان 
التي يطالب فيها هي دور المساهم». وفي حال لم يلتزم الأمريكيون اللاتينيون 
بمثل هذا التفكير الجدّي» لا شك في أنهم سيبقون أسرى الأيديولوجيات 
المتغيرة أبدأًء في غياب رؤية وطنية شاملة وهوية إقليمية: «إننا لا ننفك نختبر 
أيديولوجيات دائمة التغير ونبرز من خلالها. لا يوجد أية خطة وطنية» إذ لا 
وجود لأي حس وطني. كما أنه لا وجود لأي حسٌ وطني للسبب عينه الكامن 
وراء الواقع الذي قرل' إل لذأ يكن تحديه أمريكا اللامة وعا يي 


لكن وفقاً للفيلسوف البيروفي أوغوستو سالازار بوندي» لا تُعَد هذه الضائقة 


بالأمر الغريب بالنسبة إلى المكسيك أو البيرو» بل هي سمة عامة تطبع الفكر 
الأمريكى اللاتينى والفلسفة الأمريكية اللاتينية. إلى ذلك. حدثت محاولات 


لتفسير هذه الظاهرة عبر الإشارة إلى أن أمريكا اللاتينية أمّة فتية» وبالتالى لا تميل 
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إلى التفكير النظري» وإلى أنها تملك انفتاحاً عالمياً شاملاً فيما لا تقدم مؤسّساتها 
ظروفاً جيدة من أجل الإنتاج الفكري الأصلي. ويضيف بوندي قائلاً إنه» في 
الواقع» الأمر الذي يتّسم بذاك الانفتاح العالمي القدرة غير المحدودة على التلقّي 
بسبب حالة التبعية السائدة في المنطقة» كما في أية منطقة أخرى في العالم الثالث 
الذي يعاني التخلّف الحضاري والاقتصاد الأجنبي والهيمنة السياسية. لا يمكن أن 
تود عه الجالة إل إلى :فكر غير امال ,تعر كقافة السوط ةن 
البلدان الخاضعة لسيطرة الآخرين وفق رؤية موجّهة نحو الخارج» حيث إن 
وجودها يعتمد على القرارات التي تتّخذها القوى المسيطِرة» مع الإشارة إلى أن 
هذه القرازات تخطى الميادين والمجالات قاطبة: لا تعد هذه السمة خريية علق 
الطابع الملئق والمكلن الذي تتمئّل به الفلسفة ‏ ولا يقتصر الآمر على الفلسفة 
وحدها ‏ التي 5 تميز أمريكا الإسبانية. بالإضافة إلى ذلك» تفتقد تلك البلدان 
الحيوية والديناميكية» ولا شك فى أن الأمر يعود إلى اقتصادها الضعيف» وإلى 
1 نا 


وبالنسبة إلى بوندي» يمكن ‏ بل يجب - أن تخلق الفلسفة وعياً تجاه هذه 
التبعية وفقدان الأصالة. تساهم الاختلافات الواقعة بين نماذج الثقافة وظروف 
الحياة في خلق وعي ذاتي مشوّه. إنه إدراك التبعية الواضح الذي يسعه فتح 
إمكانية تجاوز الأمر عبر تبديد الأساطير والأوهام التي أضحت تلف الواقع. 
وباعتبار أن الفلسفة عبارة عن أسلوب تفكير نقدي وتحليلي» لا بد لها من أن 
تشكل صورة أكثر صدقاً عن الذات» وبالتالي لا بد من أن تساعد في تخطي 
هذه الحالة المنتشرة من فقدان الأصالة: ْ 


الفلسفة الإسبانية. . . يجب أن تُعَد إدراكاً ووعياً بوسعهما إلغاء الأحكام 
المسبقة والأساطير والمثُل العليا؛ إدراكاً من شأنه توعيتنا على خضوعنا كشعوب 
وضعفنا كبشر... لا بد من أن يكون هنالك... إدراك نقدي وتحليلي 
لإمكانيات ومتطلبات واقعنا كإنسانية. تتنطلب هذه الأمور جميعها فكراً من شأنه 
التخلي عن كل وهم مخيب للآمال. وعبر التعممق في المادة التاريخية لمحتمعناء 
البحث عن المميزات والقيم التي يسعها التعبير عن هذا الإدراك بشكل إيجابي. 


(/51) نما «بتطعنامط1' موعتتعسط عنصوم1115 1ه وسسعاطهء2 لحة عصتصوء]/7 عط1» ,نزلمه8 5212221 مأذتاعناث 
أمعترامهدماتتاط «تطل ع نتوء3 118 هتته ,كعناله! ,تتعلل :بوسادرعن) باع ةلدعم 11 11 11ة برر[درهدماق[ط هن ش41 تاها يهاأعة 01 
.241-242 .جز« ,نر ةامرء10 





لا بد من أن تكون هذه المميزات والقيم بالتحديد تلك القادرة على إيجاد 
تجاوب معها في أمريكا الإسبانية كلها. وبالإضافة إلى بعض القوى الملتقية 
الأخرى. لا بد من أن تكون هذه المميزات والقيم قادرة على إطلاق حركة 
تقدمية من شأنها التخلص من التخلّف الحضاري والسيطرة”"2. 

في هذا السياق» يستعيد تاريخ الأفكار التي تعاملت مع هذه الضائقة 
الثقافية التى طبعت أمريكا اللاتينية» بدءاً من أعمال زميله البيروفى خوسيه 
كاري اا لل اوراس مقلذك سق لفاك من الفدة 
العي يود 6 توانتق الا إلى أعها لدو اموس توزييا والاشرية كبالا ضاف إلى لقم بلقن 
بوندي الضوء على الجهود التى تركزت لغاية يومنا هذا على الاقتراحات 
النظرية. أمّا الأمر الذي نحتاج إليه الآنء فيتمثل في العمل الثوري بالاستناد إلى 
هذه الطروحات» وهو ما قد لا يحرّر مجتمعات بلدان العالم الثالث الخاضعة 
فحسبء» بل مجتمعات العالم الأول المسيطرة أيضا: 

عندما اقترحت الفلسفة تحرير ذاتها تاريخياًء لم تقم حتى بإنجاز عملية 
تحرير الفيلسوف؛ إذ لا يمكن لأحد التحرّر عندما يكون/ تكون هو/ هي 
المستطرزة):لذانقإة آزننا اليكو بالأموي تتح أن إتكانية التخرين الرعيدة 
مفتوحة للمرّة الأولى في تاريخ العالم الثالث؛ عالم الإنسان المقموع والمتخلف 
حضارياًء هذا الإنسان الذي يسعى إلى تحرير نفسه والآخرء أي القامع. في الوقت 
عينه. ثم» للمرّة الأولى» يظهر أمل في أن يكون هنالك فلسفة التحرّر. وفي الصراع 
الملموس على صعيد الطبقات والمجموعات والأمم. يظهر صراع آخر يعمل على 
قمعى ولا بد لى من أن أتحوّل عنه ‏ آلية السيطرة. يجب أن تشكل الفلسفة جزءا 
من هذا الصراع لأنهاء على خلاف ذلك؛ ستبني [فقط] فكراً مجرّداً ثم نمتنع عن 
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تحرير أحدء وحتى أنفسناء بذريعة أننا سنحرّر أنفسنا باعتبارنا فلاسفة”". 


تُظهر بعض الكتابات الحديثة فى المنطقة استمرارية مسائل المحاكاة 


(5) المصدر نفسهء ص ”57 7. 
(194) لدو زتة]/! نزحا عا ةاخصطقعا ,وتلمع 1 بمتصدعط نره كنره دكوا عنناء :171127 اعنءى ,تناوع 2121219 0105 6ُ5و0ل 
1971 ,لإأأواء 017 لآ 35ءء 1 :126 ,متاكنك) 010101لآ 
(١0)اقتبست‏ أوفيليا شوته مما كتبه بونديء. في : 0281 النان آه تمعاطمءط عط لصة نزطامهدوهاتطط» 
101101101 1ط آماع 50 ننه نز1اارء10 أه لانن رعاأتتطءد 12اء01 :م1 «,لإلصوظ 52122 10 05 تنما ممع :(الامع10 
ولإمقطل4) عتنانان) 320 اأطأعنامط1: مقتمعط1 250 طدء عمط متامط ما وعتمءعك 5110117 ,اطعلام17 انهء 47:21 اتقأسا 
.م ,(1993 رووع] ع11ملآ تتءال 01 اودع 017لآ 51216 :لالم 
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والوزنة وكا تافل الجدالاه المع روس فى امك الل 10 اا موا ان مم 
البرازيل يربطان 00 المحاكاة والكسالة امه الحداثة والوطنية والاستعمار. 
وفى المقال المعنون «وطنى بالمحاكاة»» يقر الناقد الأدبى البرازيلى روبرتو 
شثر وان نين كلو المشياكاة فى العن)ة الجر اقياية الكقاق لكنة يتفقد الطرية 
اللعيطة لفى 2ه اتبامئافى :ذلك ةحى انا" جالفيية التي أخطا موه ين 
الطبقات الرفيعة وأهل الفكر في ربط أنفسهم بالأفكار والمثّل الأوروبية» كما 
فتحوا هوّة تفصلهم عن تجاربهم المحلية ومواطنيهم. وكما تمّ تقديم قصّتهمء 
عملوا على تصحيح الخطأ بفضل العقل عبر التحوّل ليكونوا أكثر «أصالة» وأكثر 
وطنية. أمّا بالنسبة إلى البعض» فإن تخطى هذه الهوّة الفاصلة بين الثقافة 
المستوردة والحقائق الوطنية استلزم إنكار كل ما هو أجنبي. تميزت هذه النزعة 
بالقوة حتى فترة الستينيات» عندما بدأت الوطنية الشعبية تتعرّض لهجوم وتبدو 
محدودة ورجعية. لا بد من الإشارة هنا إلى أن اتباع نزعات هذه الصناعة 
الثقافية التي تتخطى حدود الدولة كان الخيار السليم الذي تعين اتخاذه. أمّا 
فلسفات ميشال فوكو )١985  ١975(‏ وديريداء فقد عملت من هذه الناحية 
على تقديم نقد بناء للهرمية» الأصلية منها والمقلّدَة» كما بدت قادرة على حل 
بعض مشاكل المحاكاة عبر تبديد هذه الهرمية. 


وبالنسبة إلى شوارتزء لا تعمل هذه النظريات الفلسفية على إلغاء المشاكل 
الحقيقية لناحية تبعية التاريخ الوطني أو معطياته. وهو يضيف أن الواقع التاريخي 
يتمثّل في كون البرازيل حاولت جاهدةً للتوفيق بين العبودية والمواطنية البرجوازية 
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الجمهورية. يُشار هنا إلى أن البنى الاقتصادية الاستعمارية التى تستند إلى العمل 
المسنتتمر لضبالم الصتاعة الأوروبية (والأمزيكية في ما بعد) بقية على بخالها منذ 
أن حصلت البرازيل على استقلالها في العام 1877. أدى هذا الإهمال إلى 
الانفصال الثقافي» واستبعاد الفقير» وغياب الطابع المتماسك والمندمج للمجتمع 
الوطني. شكلت ظاهرة المحاكاة تعبيرا عن هذا الانقسام الاجتماعي الاقتتصادي 
وكذلك عن أثر الحداثة فى البرازيل. يرى شوارتز أن التحوّل إلى الأصالة لا يكفى 
لوقف النسخ بع الراك اليه كما أنه لا يُعَد مسألة ذوق أو خيار فكري. أنَا 
الأمر الذي نحتاج إليه التطرّق إليه» فيتمئل في الاستبعادات الكثيرة الحاصلة 
والأعمال القمعية التي استندت إليها البرازيل العصرية. 


في هذا الإطارء يستفيض زميل شوارتز الناقد البرازيلي آموس ناسيمينتو 
في الكلام» ويتوسّع في ما يتعلّق بالأيديولوجيات التي أدّت إلى نشوء هذه 
الحداثة» أي الاستعمار والتوفيق بين المعتقدات (تتهناه:عم61) والشعبوية”". إذ 
يقول ناسيمينتو إنه وجب على الشعبوية والتوفيق بين المعتقدات أن يكونا 
مشاريع شاملة لبناء الأمّة لكنهما كانا في الواقع مشاريع اسشعانية أؤروية :اشتكنت 
الشعب الأصلي والأفارقة وقمعتهم. من ثمّ» تم إنشاء مشاريع مضادة للثقافة في 
المقاطعات لمقاومة هذه المشاريع المهيمنة» مثل البعثات اليسوعية للغوارانيين 
(010318215) وكويليمبوس (0111605و) (تجمع ريفي للعبيد السابقين) وحركة 
الحداثة في العشرينيات» التي تُعَد فترة حاسمة في حداثة الغربنة. وواجهت هذه 
المقاطعات المقاومة الحركة الاستعمارية» بينما تعاونت الحركة الاستعمارية مع 
حركتى الإنسانية والتنوير فى أوروبا. وتجدر الإشارة إلى أن المقاطعات شكلت 
تجار عارعة الا سععمال عن أمريكا لاقي نيا مر عزو رسيا ع تن 
واهتمامات الذين ثُركوا خارج مشروع الحداثة. 


بالإضافة إلى ذلك. لطالما اعثبر ربط الحداثة بالاستعمار والإبادة 
الجماعية والعبودية والنفى موضوعاً متكرّراً فى الفكر الأمريكى اللاتينى. أمّا 
الفبلسوف الأ رجميتى اتريكئ وسيل "الدذق لفن إلى المكسيك» :قيضف هذه 
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الللواشر؟ لمكم الفوزاقة حت .عفان الاسفلة الخرو ايو" ورا لسن اليه تمد 
الحداثة ظاهرة أوروبية تتألف ضمن علاقة جدلية مع الغيرية غير الأوروبية» 
وهذا الأمر أصبح محتملا من خلال استعباد العالم الجدي. وفي هذا السياق 
يعتبر دوسيل أمريكا اللاتينية الغيرية الجوهرية للحداثة» وتتضمّن الحداثة عقل 
التحرير وعقل الإبادة معاً. وبضياغة استفزازية» يربط دوسيل البيان التأسيسى 
الديكارتي «أنا أفكر إذاً أنا موجود» بوحشية أوروبا الحديثة حيال سائر الغالم: 
«من عبارة «أنا أحتل» التي طَقت على عالم الأزتك والإنكا وكل أمريكا ومن 
عبازة "آنا :سين الى حتقة على الأنازقةالذين معرانمن أجل الذعيت 
والفضّة المحصّلين 0 لموت الهنود الأمريكيين العاملين فى أعماق الأرض 
ومن عبارة «أنا أقهر؛ لحروب الهند والصين إلى «حرب الأفيون» المخزية - من 
هزع #الأنا4 طيرت الهازة اللايكارنية آنا :افك" قن مواضية عد العدانة 
وهنا النعلالخولك”.والقافيه. أراة يفل الم كيو عق «صفل لكشي أ عق 
الفقير والعبد والهندي والمرأة والطفل والثقافات الشعبية التى جُعلت ثانوية بدلا 
من لاعقلانية ما بعد الاستعمار ونقد العقل. لذاء يجب أ كن فلسفة التحرّر 
إعداداً لعقل الآخر من قبل المفكرين الذين تقع على عاتقهم مهمّة إعطاء 
الصوت لهذا الآخر. ويُعتبر هذا الأخير وجه الغيرية في المعنى التابع 
للفيلسوف ليفيناس» أي الوجه الذي يمثّل نداء الله الذي يستدعي المرء إلى 
الإجابة في الفكر والعمل الأخلاقي. ١‏ 


وفي هذا السياق» شكلت فلسفة التحرّر لدوسيل موضوع النقاشات 
الحيوية. وتجدر الإشارة إلى أن الحركة النسوية الأمريكية اللاتينية انتقدت هذه 
الفلسفة بسبب ميولها المحافظة والمحيرة. وتعتقد البروفسورة أوفيليا شوته أن 
دوسيل يدمج القيم البلاغية الجذرية في تلك الأخلاقية المحافظة التقليدية» 
وخصوصاً بشأن مسائل النساء والزواج والجندرة» وأن أفكاره تبقى موازية لخط 
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السلطة الكنسية الكاثوليكية الرسمية للتعليه". في الواقع تجد أن فلسفته في 
التحرّر أقل تحرّراً وتقدمية من بعض عقائد الثيولوجيا الأمريكية اللاتينية للتحرّر. 
اا محاولته للتوفيق بين الماركسية والإيمان الكاثوليكي ليست 
مقنعة. إلى جانب ذلك» أعربت عن قلقها حيال طلب تكلم الآخرء أي اي 
أو «الفقير»» مخافة أن يصبح هذا الأمر طريقة أخرى للتحكم فيهم. أجيرا تعيز 
عن همّها بشأن تسمية كل من هو خارج «المركز) «الآخرا كما يعرّفه وسيل 
وحول جعلهم وجه الله الأخلاقي على الأرض. لذا تظهر تحفظات صارمة تجاه 
ما تعتبره براهين دوسيل العاطفية والخرافية. 


وطرحت أيضاً د. إيلينا فوولا السؤال التالى: من هو الذي يعرّف الآخر 
ويقدم وجه المقموع”!"؟ وهنا قد تتحول ادعاءات التأليف بسهولة إلى شكل 
من أشكال التسلّطء وخصوصاً إن أدمجت معها عناصر معيّنة من الحكم 
المطلق الأخلاقي والديني» وحتما السياسي. وتقول إن «الناس» قد يتحولون 
من واقع تجريبي إلى مثال مشكل معيارياً. علاوةً على ذلك». تشير إلى أن 
الجندرة لا تظهر في التعبير عن هذه الكلية. وتعتقد أن على الرغم من أن 
دوسيل هو أول رجل مفكر أمريكي لاتيني يتناول مسألة النساءء فإن تعبيره 
عنها يعاني تحمظهء. وهي ليست خيارات فلسفية متناسقة. وكما هي حال 
الكيية الكاتزنكيةه 'يسقةدوسيل أن الاععان الطيي [لاقتلذف العسى أنه 
عسل يه بالأضافة إلى لغ كفى: معالتعه لمساكل القساء مردة وصيدة حن 
وقائع الحياة اليومية. وتفضّل فوولا على مقاربته المقاربة الأكثر واقعية 
للناشطين الذين ينخرطون في معالجة المشاكل الملموسة أكثر من انشغالهم في 
المسائل اللاهوتية*". وهنا تشير إلى راهبات غيبارا اللواتي يقدمن المساعدة 
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للنساء في أزمات الإجهاضء» ويحاربن ظروف المجتمع «الفاشل» كما تصفه 
قرولا اويل وم انها در مشكلة :«الاشياهى > مويق رةه كما رقن أن زد 
السيتكيل أن تفكل أب اكلبيفة أو اهمه در عقاف هن كوق إضادة لطر 
شاملة في الافتراضات الأساسية حول الجندرة والمجتمع. ا 


أمّا بالنسبة إلى الحركة النسوية اللاتينية» مثل الحركات النسوية ما بعد 
الاستعمارء فهي تصارع لتدافع عن شرعية شكواها وأصالتها حول الجندرة في 
مجتمعاتها من جهة» وتدافع من جهة أخرى عن خصوصية قضيتها في المسرح 
النسائي العالمي الشامل. وفي وطنهاء هي بحاجة إلى دحض الاتهام النموذجي 
بأن الحركة النسوية هي استيرادٌ خارجي؛ ومن الجهة الخارجية هي بحاجة إلى 
2 الو فى يدرك تنتريه عاض ريا إجابية ليكطاناتها النفافة .تلك الف 
نشأت في ما بعد الاستعمار. هنا أيضاً يظهر السعي وراء التوازن بين فهم كوني 
للخركة النسوية ومجموعة معيّنة: من الأؤلوينات المحلية. مغلا تعتقد شوته أن 
الحركة النسوية الأمريكية اللاتينية ترى المقاربة المجتمعية للمسائل الاجتماعية 
مناسبة أكثر من الفردية منهاء بالنظر إلى أنواع هيكليات التضامن اللازمة 
00 

وبسبب مجموعة المشاكل التي تواجهها هذه المجتمعات» من الثقافية إلى 
الاقتصادية الاجتماعية والسياسية يا تجد الحركات النسوية الأمريكية اللاتينية 
نفسها في صراع على أكثر من جبهة» ويتمٌ طلبها في النهاية لا لمحاربة 
المجتمع الذكوري فحسب بل لإعادة النظر أيضاً في الافتراضات الأساسية 
للأمّة جمعاء في ما يخصٌ الهوية والحداثة والتقدم. وتقول التشيلية راكيل أوليا 
المنتمية إلى الحركة النسوية إن ما يجب أن تتم مناقشته لا يتمثّل في «الغرفة 
الخاصة» بالنساء فحسبء» بل في مجمل «غرفة الجلوس» للمنزل المشترك 
أيضاً. وفي هذا السياق ترى أن الصراع النسوي الأمريكي اللاتيني صراع من 
أجل مشروع حضاري بديل : 

يقترح الخطاب النسوي المعاصر مشروعاً للتغيير الثقافي؛ هذا المشروع 
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الذي لم يعد ضمن مجال «نسائي) مستقل. ولم تعد النساء قادرات على الاستمرار 
في الإصرار على أننا نتكلم انطلاقاً من مبدأ القمع والتضحية فحسب. الأمر الذي 
نعزو سببه إلى اللامساواة التي يبدو أن لا علاج لها. إن خطاباتنا وممارساتنا 
الخاصة هي التي ت تشرّعنا في هويتنا أو هوياتنا بالحوار مع اقتراحات نقدية أخرى 
ومع نظام التصويرات المهيمنة. وفي هذا السياق» لا تسعى الحركة النسوية إلى 
«غرفة خاصّة لها)» حيث تؤسّس مدينتها الفاضلة» لكنها بدلا من ذلك تضع نفسها 
في مكان حُرّم تاريخيا على النساء وفي مجال الدائرة العامة والمنافسة الخطابية 
واتفاقات القوة: المجال الذي فيه تشرّع خطابات ومشاريع الحضارة والمجتمع 
نفسها ضمن عملية حوار بين أطراف متساوية تعد في الوقت عينه منفتحة ودورية 
ودائمة التدفّق. وتُنتج الأشكال الجديدة للفكر والحياة الاجتماعية!'". 


قام التمرّد ضد الاستعمار والاستعمار الجديد إلى جانب البحث عن فكر 
خاص بإيجاد تعبير قوي في لاهوت التحرّر ف فى أمريكا اللاتينية. وأثمر هذا 
اللاهوت في الستينياث من خلال جهود الكهنة واللافويين الأمريكيين اللاتينيين 
البرؤتستانت والكاثوليك معاء رداً على المأزق الذي وقع فيه مواطنو بلدهم 
بناء على إيغانيم الشتيحى» وضصمن اجشاعاتة عالمية متغالية فى الكثين عن 
المدن الأمريكية اللاتينية» ألقوا الضوء على ردود الفعل العملية والنظرية 
والموضية قا ناا 0 


تتحدر الإاشارة :هتنا ال.. أن كى + مث (العتو أما"فاذتنا ال تكنو هذه 
جدر الإشارة هنا إلى أن مجموعتين من العوامل إلى نشو 


أولاً ساعدت السياسات الاقتصادية للحكومات الشعبية المتنوعة في 
الخمسينيات والستينيات» مثل حكومة بيرون في الأرجنتين وحكومة فارغاس 
في البرازيل وكارديناس في المكسيكء الطبقات المتوسطة وبعض الطبقات 
العاملة فى المدينة» لكنها أبعدت سائر فئات الشعب. وخصوصا الفلاحين. 
وفي الواقع شكلت هذه السياسات المسمّاة قومية رأسمالية محلية غير مستقلة 
خدمت المراكز الصناعية. إلى جانب ذلك نتجت من هذه السياسات حركات 


(60) انظر: 726 ,0071606 لصة فمصمعكة ,لزاععنء8 نمز «رسععلمصادهط زه مععله]8 :مسمتسمتصس 1» 


.199 .7 بهء 47171 1171هط :11 ©1241 177100211115111ومطر 


() للحصول على تاريخ مهم حول لاهوت التحرّر»ء انظر : ,8011 010060115 0صة 8015 2100همع.] 
.(1987 ,ؤو1اط01 :لالظ ,[اممعلتقتة]8) مصعتناظ انحوظ لإا لعا ة[قطةة] ,نرومامء17 متام طآراآ ع 1ت 17111011 
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تنعبية قوية تطلبف. تقيزات سياسية + لكن أتىّ .زذ القعل على .هذه التحعزكات 
الاحتجاجية على شكل دكتاتورية عسكرية هدفت إلى قمع هذه السياسات 
والدفاع عن تلك القائمة. أمّا المشاكل الاقتصادية الاجتماعية المتنامية» فأدت 
إلى إعادة النظر في نظرية التقدم التي افترضت أن رصف الاقتصادات الثانوية 
مع المركزية منها قد يفيد الاقتصادات السابقة ويقود إلى التطور. إلى جانب 
ذلك أظهرت التطبيقات الملموسة على الأرض أن هذا الرصف زاد بدلا من 
ذلك خطورة الانقسامات الاقتصادية الاجتماعية في المحيط ورفع من مستوى 
التخلف الشامل فيها. من ثم تمّ إجراء ربط بين الثروة المتنامية في العالم 
الأول والفقر المتزايد في العالم الثالث. 

وثانياً نشأت في الوقت عينه توججهات جديدة في الكنائس. ففي عام 
تبنّى المجمع الفاتيكاني الثاني بعض الأفكار اللاهوتية التقدمية التي قد 
يتمّ اتخاذها على أنها إطار عمل للأشكال الجديدة للارتباط العملي بالعالم 
الحديث. ولم يتقبّل الجميع هذا اللاهوت. وفي هذا السياق رفضت المؤسّسة 
السياسية انتقادات حول هذا اللاهوت». وحاولت قمعها أحيانا بعنف» ولم يوافق 
بعض أعضاء مؤسّسة الكنيسة الكاثوليكية على تدخلها السياسي. وارتابوا في 
طاصرها لبان سين ْ ْ 


ومن بين الناطقين الأكثر فصاحة باسم لاهوت التحرّرء نذكر الكاهن 
اللاهوتي غوستافو غوتييريز من البيرو» الذي أصبح كتابه المبدع عام ١917١‏ 
تحت عنوان لاهوت التحرّر المرجع الدلالي للحركة”"". وبالنسبة إلى غوتييريز» 
يظهر لاهوت التحرّر حياة المسيح وسط الفقر والأشكال المتعددة من الموت 
الع يسعيعها الققر كنا يشمل فيش الإيمان المسيعى. ومشاركعه الاين 
المقموعين في فعل الظلم واليأس. ووفقاً له يشكل هذا التحدي معنى أن 
يكون المرء مؤمنا فى ظل ظروف تاريخية ملموسة؛ إنه يدعو إلى لاهوت جديد 
تس برضل جا معيّنة» ويُعّد في الوقت عينه جزءاً من الفهم الكوني 
للمسيحية. ولا يمكن لهذا اللاهوت إلا أن يتبع لهجته الخاصة بينما يبقى على 


(6) انظر: .(1971 ,08 تقطاآ) ««منتمءط1رط و نروه1امء17 4 ,2ع تعنا ان مكقأكنا 


وقد ترحمته الأخت كاريداد إندا وجون إيغلتون : ره بروه1م:17 4 ,دماعاعة8 صطه1 همه مس1 مملمده 
.(1973 ,8001 حلط 01) ع[تده لا بنج [اط) راون[ ه35 2710 ,كن 11 ةاوط ,نومماكطلط :1101 1آ 
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وفي النهج عينه في التقليد الثقافي الأمريكي اللاتيني» يقول غوتييريز إن 
اللاهوت الأمريكي اللاتيني لايزال يقلد حتى اليوم اللاهوت الأوروبي» الذي 
لطالما اعتبر نفسه «ال» لاهوت المسيحي الكوني» من دون أية لهجة خاصّة 
وغير مدركة لخصوصياتها. ويعتبر نشوء الأول» إلى جانب مجموعة معيّنة من 
المواضيع والأولويات التي تختلف عن تلك التي في أوروباء نضجأا. ويضيف 
غوتييريز قائلاً إن لاهوت التحرّر هذا يجب ألا يُساء فهمه في الفرع المحلي 
للاهوت التقدمى الأوروبى. والجدير بالذكر أن الأخير نشأ كرد فعل على التنوير 
والحداثة اله الخاضة بالتاريخ الأوروبي؛ أمَا لاهوت التحرّر» فانبثق 
كتفاعل مع تحدي الفقير. وعلى الرغم من أنه يجب عدم الخلط بين الفلسفتين» 
فقد وجب عليهما أن تكونا ضمن حوار على أساس الاعتراف باختلافاتهما. 
ومن المتته أن اعت عهواو كيزا كودية عنية ولون: السانا فرهه الفريق 
القوي. ويقول إن الهدف ليس الاتساق بل التعاون العميق. أخيراً يعتقد غوتييريز 
أن وعظ العالم عن حب الله في أمريكا اللاتينية لا يعني التعبير عن لاهوت 
معيّن فحسب. بل التزام حياة صلاة روحية أيضاًء وتكريس النفس لصراع 
حيوي ضد كل أشكال الظلم والقمع. 

بالإضافة إلى ذلك». تظهر هذه الدراسة السريعة للنقاشات الأمريكية 
اللاتينية في القرن العشرين تشابهاً مدهشاً في مواضيعها واهتماماتها مع تلك التي 
تناولناها في النقاشات العربية: البحث عن الأصالة» وعن إنهاء فكري 
للاستعمار» 01 تأكيد ثقافى للذات وخيبة الأمل بالاستقلال الرسمى» والربط 
بين محاكاة الثقافة ولك الاقتصادية وخيبة الآأمل بفشل كات التحرّر 
والشكاوى حول عدم المساواة الاقتصادية ‏ الاجتماعية والقمع النياسي: والفيك 
في الهوية القومية والإقليمية والقلق حول غياب التماسك الوطني وحس الإبعاد 
خسن القمن كن الكلعوى لقال والقسن قل فالة امزيكا الكو لير 
ذافن التفرق لاعن فنا هي البحالقدى الرسق العريي كا زا لفن ليت 
عن التقوية كخار لسن القوة الماضية لمعل مجان قوة الغرب الحاضرة 
(أوروبا والولايات المتحدة). علاوةً على ذلك» يبدو التحول إلى الأوروبية في 
أمريكا اللاتينية وكأنه ينتشر على مستوى أوسع» من دون وجود أي إرث محلي 
لكي يقع ضمن مسيرة البحث عن حسٌ الذات. أخيراً نظرأ إلى الاستعمار 
الطويل جداً والمنهجى للمنطقة» تملك مسائل الإبادة الجماعية والعبودية 
المرتبطة بالاستعمار والحداثة أهمية غابت عن النقاشات العربية. 


له 


رابعاً: النقاشات الأفريقية 


إذا كانت المماثلة اهتماماً أساسياً فى الانتقادات الثقافية الأمريكية اللاتينية» 
فإن البدائية هي هذا الاهتمام بالنسبة إلى المفكرين الأفارقة. وكما في أمريكا 
اللاتينية والولايات المتحدة» طرح سؤال «هل هناك فلسفة محلية متميزة (في 
هذه الحالة أفريقية)؟» فى النقاشات الأفريقية فى القرن العشرين. والجدير بالذكر 
أن «الأفريقية» احتلت قلب هذه النقاشات: ما هي؟ وكيف يتم تعريفها؟ وعلى 
أي أساس؟ هل يمكن تعريفها؟ هل يجب تعريفها؟ إذا أجبنا بنعم فمن يعرّفها؟ 
ولأي هدف؟ أمّا في الدائرة الأفريقية» فاحتلّت احتلالاً أكثر مركزية مسألة 
وجود الفلسفة بحد ذاتها على أنها أسلوب تفكير صارم ومنهجي ومجرد. وانبثق 
هذا السؤال من الادعاءات التي طلع بها العلماء والمبشرون الغربيون حول بدائية 
العقل الأفريقي؛. أي عجزه المتأصّل عن إنتاج فكر نظري وثقافة «عالية». ونذكر 
على سبيل المثال الأستاذ في علم الإنسان لوسيان ليفي برول (1861 0 19794) 
الذي أكد في العقود الأولى من القرن العشرين أن العقل الأفريقي بدائي» وأنه 
يفتقر إلى الميزات المنطقية المعيارية للعقل الغربي» أي مبدأ الهوية ومفهوم 
السببية وفكرة الزمن. بمعنى آخرء ادعى أن العقل الأفريقي هو ما قبل منطقي 
(61081621:م) وما دون المستوى المفاهيمى (لقنمع عم معط 2070 وفى أواسط 
القرّن"تفريباء وك السكر اسيك . الاسيدى ل 115:5 ) علن.هذا 
الادعاء إلى حد ما من خلال تصريحه بأن الرجل الأفريقى قادر على التفكير 
المساسة لك هذا الكتكي قن عطق السام "كن رامو فيل زهي 
اكتشاف هذا المنطق وفهمه إذا أراد التوجّه إلى الأفارقة بنجاح ونقلهم إلى 
المسيحية. 


(6) انظر مثلاً : .'آ زكلكةط) دوعتلا 171/671 50016165 كه[ 47115 7127114195 10716110115 علط رأطنةظ-لزلاعرآ معاعبمآ 
.(1910 رصوعام 

وقد ترجمته ليليان كلار» انظر : 0صة ,(1925 ,امم سكا عاده لا نوع لط) علسزر17 ممنضله[ة سام رعسمهك .ى ممتلتن] 
.(1922 دعاك ."1 :15تةط) 111 111:121116 باطن1ظ-لزناعآ معاعبارآ 

وقد ترحمته ليليان كلار يفا (1923 الله لآ لطهة معالك :2ه 0م.آ) بوزةامامعاا عمطاتو ةط رعتهان .كذ صذنلاءآ 
(8) انظر  :‏ .(1946 باععلازك ء<آ :م سعامط) أم[16 ع[زناع/:07/م::ده0 :80711067105072 ,داعم مم1 عل أعواط 
واستخدمت أغلبية المفكرين الأفارقة الترجمة الفرنسية التي قام بها أ. روبنز من الألمانية» انظر: 
.(1949 رعمنتدع اط ععمعوغ؟8 :كته ) علاه1نتهط ءأ[جزهده11:[ط هط رقطعططنخ] .م 


من ثم ترجمها كولين كينغ إلى اللغة الإنكليزية» انظر : لإ همناع د00 امآ ,بورامهدماقاط بنسه8 ,عصنكا متام 
.(1959 رعمندع اخ ععمعوغ؟2 زواعوط) 11820 أع تدع 1131 
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منذ منتصف القرن العشرين تمّ تكريس غالبية الجهد الفكري الأفريقي 
لدحض هذه الادعاءات حول العقل الأفريقى» ولمناقشة القدرات الفكرية 
والثقافية الأفريقية. وفى الموجة الأولى من الإجابات اتجهت الميول نحو (برهنة» 
القدرات العقلية الي والإنجازات المتميزة للثقافة أو الثقافات الأفريقية. لكن 
بعد ذلك أصبح النظر ذاتي الانعكاس مثلما في أمريكا اللاتينية والوطن العربي» 
وتولى عددٌ من الانتقادات الأفريقية دراسة نقدية للإاجابات الأولية. أمَا الانفعالات 
الأولى حول العرض الجوهري الاستعماري للعقل الأفريقي» باعتباره بدائياً أو 
أمرأ «آخر»ء. فارتكز على اعتماد هذا العرض وتحويله إلى مصدر للفخر والهوية 
المتميزة» منشئاً مدارس محلية للفكر تُعرف ب «الأفريقانية» (متدنصهءتة). ونذكر 
أكثر ثلاث مدارس بروزاً وهي: الزنوجية (1546ع56)» وذات الطابع المصري 
(ستكنصةة ملرع8)» والفلسفة الإثنية (لإطم هده رطم صطع) 000 


أنشأ مدرسة الزنوجية ثلاثة كتّاب من أصل أفريقي : ليون داماس ١915(‏ - 
من جزيرة غويانا الفرنسية» وإيمى سيزير )75١١8- 1١9411(‏ من جزيرة 
ذا لياق ولبويولك نذاب تور 4-100 من الها وكرت هذه 
المدرسة على السمات الفيزيولوجية والمعرفية والعاطفية والاجتماعية والفنية التي 
تميز بها الأفارقة وفرّقتهم تفريقاً جذرياً عن الأوروبيين البييض. ويحتفي سنغورء 
الكاتب والمفكر ورجل الدولة ورئيسها المشهورء بالأسلوب المميز لعيشهم 
وبأن هذه السمات مُنحت للأفارقة: تواصل مع الطبيعة والآخرين بما يسمح لهم 
بالحصول على شكلٍ من الخبرة والمعرفة أكمل وأكثر مباشرة: 

«أنا أفكر إذاً أنا موجود». هذا ما كتبه ديكارت الذي يُعتبر أوروبياً بامتياز. 
أمَا الزنجى الأفريقى. فقد يقول «أنا أشعر وأعبّر عن الآخرين بالرقص إذاً أنا 
بالرقص. وفي أفريقيا السوداء يرقص الناس دائماً لأنهم يشعرونء وهم دائماً 
يرقصون تعبيراً عن الآخَرَ أو عن أمر ما. أمّا الآزء فأصبح الرقص يعني 
الاكتشاف وإعادة التشكيل وتحديد الذات من خلال قوى الحياة وقيادة حياة 


(85) نجد مجموعة مختارة مهمّة لنصوص تُظهر هذه المدارس الثلاث في : #دهن/4 ,لإعاده]8 اتوطاىم 

.(1995 بالق ععتامءءط :[1]] ,واكتان) 000 تتعاعمط) كع 1711[ لعاءعاء5 :نر[مهدم1ةاط 

ونظراً إلى التركيز فى النقاشات الثقافية الأفريقية على قدرة الأفارقة على التفكير نظرياً (وقيود الصفحات 

هنا)» لا أتناول موضوع النقاشات الأفريقية حول اللاهوت بالإجمال؛ أو لاهوت التحرّر الأفريقي على وجه 
الخصوصء آملةً بأن أقوم بذلك في دراسة مستقبلية. 


جره 


أكمل » وباختصار أن أكون موجوداً. ومهما كان مستواه. فهو يُعتبر أسمى أشكال 
المعرفة. وبالتالى تعد معرفة الزنجى الأفريقى فى الوقت عينه اكتشافاً وتشكيلاء 


7 


أى إعادة د 


ناضل سنغور في وجه التفسير الخاطئ الذي جاء حول بيانه» وأكد أن 
افقاءة لا دل عقانى | أن الأفارقه للستت هون" الفكيرةه ابل سين الى اقتكال 
مختلفة من الفكر صاغتها البنى النفسية والفيزيولوجية لكل عرق. فمن جهة. 
يرتكز النوع الأوروبي الأبيض من العقل على التصور والتحليل من خلال 
الاستخدام» في حين أن النوع الأفريقي من جهة أخرى هو عقل حاضن وحسّي 
وعاطفي وحدسي من خلال المشاركة من جهة أخرى. بالإضافة إلى ذلك يعتقد 
سنغور أن الأوروبيين أنفسهم يبدأون بتقدير هذا الآخر والأسلوب الأفريقي 
للمعرفة واكتشاف قيمته العلياء ويقول إن الموضوعية تتراجع في أوروبا. ويُعتبر 
كل من علم الظواهر (052620108موط2) والوجودية والتييردية (حصوتل2ط1نه1) في 
الفلسفة». إلى جانب النسبية والميكانيكا الموجية وميكانيكا الكمّ والهندسة 
اللاإقليدية» جميعها أمثلة على هذا التوجّه: «لم يعد نور المعرفة ذلك الوضوح 
غير المتقلّب الذي يلقى الضوء على الأشياء من دون أن يلمسها أو أن تلمسهء 
لكنه أصبح شعلة بطر أثارها احتضانهم والبرق الذي نتج من الاتصال 
والمشاركة والتعاون. وفى هذا السياق تريد الفلسفة الحديثة أن تكون خبرة 
وهوية حية للمعرفة ليروك في الحياة والفكر والحياة والواقع». وبالنسبة إلى 
سنغورء تشكل الزنوجية مجموعة القيم التي تؤلّف هذا الطباع العاطفي الذي 
يملكه الأفارقة تجاه العالم» «هي في الواقع الموقف العاطفي من العالمء هذا 
الموقف الذي يفسّر جميع قيم الزنجي الأفريقي الثقافية: الدّين والهيكليات 
الاجتماعية والفن والأدب» وعلى رأسها جميعاً تقف عبقرية لغاتهم»”"". 


بالنسبة إلى سنغورء لا تستثني هذه الفروق الحادة بين الأساليب الأفريقية 
والأساليب الأوروبية فى الخبرة والتفكير احتمال إنشاء حضارة كونية أو وحدة 


250 اأنظر :12 «رماعءل! موع لماخ عطا 1ه نزع10مطاءنزو :000طمتتوءل1» ,اماع معد تنهلء5 010مم1.60آ1 
10 .م ,كج 17711171 لمعاءعاء5 :مور[وره ده اقرط نمع ث ترك , لإع131051 


انظر : كك عهنناةبعة71 :(1964 بلتداء5 نكتكة) عتتك مساك عمنافهة 71 :1 16ه15ط :اماع معد عقلء5 10هممع.آ 
© 201101 1أأمط كك #اأعتتعثر ,عهلناةبعوة 71 :كامك عز ع0 ©0) لطة ,(1977 بالتتاع5 :كتتة) أءدىتعء تسل[ ع0 قله د11 اط 


.(1988 بأعووه01) :ناته ) أءورء مات[ 


(459 1221-7 .7م «رمتعء]ظ مدع اخ عطا 1ه تزع 10مطء:زو :000 طمضعء ل1ل» ,“امطاع معد 


فيه 


إنسانية» لكنه يعترض على مطالبة أوروبا بأن تكون هذه الحضارة هي الكونية؛ 
هذا الطلب الذي الكعي فرجدافيا الامتعنان كار مقا ارك على امقابية 
حضارتها. لكن على الحضارة العالمية الحقيقية أن تتضمّن جميع حضارات 
العالم المختلفة. إلى جانب ذلك» يؤمن سنغور بالعدالة» ويعتبر الاشتراكية 
الطريق الصحيح إلى تحقيق ذلك» لكنه يرى أن الأفارقة يحتاجون إلى ملاءمة 
اشتراكية أوروبا بشكل كبيرء وفقاً لحاجاتهم وأساليب تفكيرهم الخاصة. وفيما 
هو يدرس حقائقهم» يطلب إلى الأفارقة أن ينتقلوا من حالة الضحية إلى حالة 


المجتمع الخ 


من المثير للاهتمام أن الرئيس سنغور ذكر في خطاب ألقاه في شباط/ 
فبراير »1١9571/‏ بمناسبة تسلمه شهادة الدكتوراه الفخرية من جامعة القاهرة 
بحضور الرئيس جمال عبد الناصر وكبار المسؤولين المصريين» أهمية توحيد 
الجهود بين شمال أفريقيا وجنوب الصحراء الكبرى لبناء مستقبل مزدهر للقارة. 
ويعتقد أن هذا المستقبل لن يُبنى على أساس الصراع ضد الاستعمار فحسب. 
لذا يجب على المصير المشترك أن يتقوى بفعل الدوائر الثقافية المتنوعة للقارة. 
وأشار إلى اثنتين من هذه الدوائرء هما «العرب ‏ البربر» و«الأفارقة الزنوج». 
الأولى تتميز بالمنطق وبالعودة إلى عمل نجومهاء مثل القديس أوغسطين وابن 
رشد وابن خلدون, والثانية تتميز بالإيقاع والحب والإيمان ورمزية الصورة. وإذا 
استطاعت كل دائرة التعلم من الأخرى في الوقت الذي تحافظ فيه على نفسهاء 
فلن الفيكم .آنا فى أنريقنا يقالت عن الاشانة ال 1 


أمَا زميل سنغورهء المفكر السنغالي الشيخ أنتا ديوب ,2)١1985-1977(‏ 
فيعترض أيضاً على الادعاءات العنصرية حول عدم براعة السود المتأصّلة في 
مجال الثقافة بالعودة إلى أعمال اليونانيين القدماء مثل جالينوس» إلى جانب 
الأوروبيين المعاصرين مثل غوبيئو. وفي رأيه أن لا بذ من دحض هذه 


(8) انظر: ععمووةءط :كتتةوط) عتامل06د بلك عنتهءةتره ءذ10 اك مم3 ,تمطعمءد نملء5 10مممع.] 
1961 رعطندء1 ام 

وقد ترحمه ميرسير كوك إلى اللغة الإنكليزية» انظر : 1دهلا بوع81) «عفاهلع50 تمعن ترك :0 بعاه0© معممء 2/1 
.(1964 ,اعوعة2 

(89) غخد الخطاب في : #اتطم تمك علطتعة1!! لاه بغاتدبهء ةزه '1 ع0 كاتنت نم1 ,تمطعص؟5 عملء5 10هوممع.] 
1 .(1967 ,عصتدء ةلخ ععمعوة؟ط :وعوط) 

وقد ترجمه ميرسير كوك إلى الإنكليزية» انظر : ,«ةافضهءة#ك» زه 115ه1اه لاه" ,#مطعمءة عمهلء5 10مممع.آ 


.1971 يعمتدع اط ععمعوغ:7 :15نوط) عاه0ن) أعع2عء]/! لإ لعا اقطهتنا ,«مغاتطه ل » نه «عام ةع 7716) 1ه 


ره 





الادعاءات بالبراهين العلمية لكن ليس البراهين المتحيزة إلى العلم الخاص 
بالشعب الأبيض. وبالنسبة إليه» لا تستطيع مدرسة الزنوجية للفكر أن تقدم 
دحضاً كهذا: 


في ذلك الوقت لم يمتلك الشعراء «الزنوج» المعاني العلمية لدحض أو 
مناقشة هذه الأنواع من الأخطاء. واعثبرت الحقيقة العلمية خاصة بالبيض لفترة 
طويلة من الزمن. إلى حد أنه بمساعدة العالم لوسيان ليفي برول وجب على 
شعوبنا المنقادة تقبّل كل هذه الإثباتات التي وضعت تحت لواء العلم بهذا 
الشكل. وبالتالى تقبّلت حركة «الزنوجية» تلك التى تسمى عقدة النقص.». 
واعتبرتها بجرأة» نظرة عالمية شاملة. وصاح الكاتب إيمي سيزير: «هؤلاء الذين 
لم يكتشفوا لا البحر ولا السماء». وصاح ليوبولد سنغور: «العاطفة هي زنجية 
والعقل هو نا 


بالنسبة إلى ديوب» يجب أن نجد مكوّنات الخصوصية الأفريقية في التاريخ 
واللغة وفي الفسلفة على مستوى أقل» ويجب أن تتمٌ دراستها علميا. والجدير 
بالذكر أن السمات النفسية تتغير بفعل الوقت والظروف. ويعتقد أن شخصية 
أفريقية شاملة تتجذّر فى الحضارة المصرية العظيمة لأن الحضارة النوبية المصرية 
حب امعي لاني سناتسا اليضازة اللاينية اليونك: باوروياء آنا" بانس 
إلى اللغات المتعددة فى أفريقياء فيجب إدراك جذورها المشتركة بالطريقة عينها 


التي تم فيها إدراك الجذور المشتركة للغات الأوروبية الهندية الكثيرة. 
بالإضافة إلى ذلك» تُعتبر الفلسفة الإثنية طريقة أخرى لتأكيد الكفاءات 


000 انظر :قلكة) 1122ك كله أص1مء 715هى اع 471111102010 :07:70:12 0148 11115411011 ,مو1دآ وامك طعلتعطن 
.(1981 ,عمندءةلى ععمعوةعط 

وقد تُرجِمَ إلى الإنكليزية.» انظر : عنلاع الك :«اعفبوط نظ :ره مغلم 01112 ,ممت»آ ماصخ طعلتعك 

.ل 10متتقط لاط لعاتلء جقعع13 10 2[ئ8121[01 320 تصطعع الآ وصمعع لطا اأعمعآ-ههةلا نإ لعأ داكطةظا ,نروماممه471:177 
7 .م ,(1991 ,111آ ععمعء مآ تعاعه لا علظ) عع1 ان علتصعط صطول نط ممناءع 121100 بمممسعلوك 

انظر أتتفتا : لإ© عاة أقطهتنا ,وتلمع ] :زه لانرا! اهعض[ أمططن) 0 اع 071 :هع ةركل 77 ,م010آ ماصخ طعلتعدكت 
.(1974 ,1111 ععمع ]نمآ 2011 بععاط) ع1اه00 تتععمء 1/1 

اعتمد على مقتطفات أخذت من كتابين من كتبه الأصلية فى اللغة الفرنسية» انظر : :ولط هام طازد> 
ارا[ :و ج116 0115 11هعة] مطان) دعل 471167101116 320 ,(1955 15 ععمعوة؟8 :كلتو ط) تلاك أء دون 71 5م111 
.(1967 رعمطتوع لظ ععمعوة]ط :ومتوط) 6116م لله 

وحول النزعتين المصرية والأفريقية ٠‏ انظر : 7120لع714[ ننه ماموط لمعت [اترالط ارد ة تادعم زرك ,هآآ معطامعاك 

(1998 ,هؤء17 :20602م.آ) و1071 


ويتضمّن هذا الكتاب الأخير قائمة مراجع موسّعة. 
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والإنجازات الفكرية لأفريقيا. وتتألف من ادعائها أن التقاليد الشفهية الأفريقية» 
بما فيها اللغة والأمثال والقصصء تتضمّن حكمة وفكراً معادلين للتقاليد 
الفلسفية الأوروبية. إلى جانب ذلك» تركزت هذه الفلسفة على الوصف 
الاستعماري للعقل الأفريقي» ليس ذلك الذي ينكر قدراتها النظرية لكن ذلك 
الإعيفقك! الذي كره الفباسواف: كنار وغزيك لبه نووت فكريةا معكنة )ومن بيت 
الوجوه البارزة الأولى لمدرسة التفكير هذه» نذكر الفيلسوف ألكسيس كاغامى 
(اايو1ااج توراه الذي طون اطولوجا الروانذا خلى أساس المدكيات السجويه 
والدلالية للغتها «الكينيارواندية». ويضيف قاثلاً إن اللغة حددت مجموعة من 
المفاهيم»؛ وصمّمت تصوراً معيّناً حول العالم. والجدير بالذكر أنه ألف كتابه عام 
04 تحت عنران القلسفة البانتوية الرواندية للذات77. على أساين عمل 
تمبلز. وأصبح هذا الكتاب» إلى جانب كتاب تمبلز فلسفة بانتو» مرجعَين 
لمجموعة كاملة من الأعمال المخصّصة لوصف الميّزات النظرية للتقاليد الشفهية 
الأفريقية في المقاطعات الفرنسية والإنكليزية الأفريقية. وفي السبعينيات» 
تعرّضت هذه الأعمال لهجوم النقد الذي استنكر الانسيابات الجدية لمدرسة 
الفكر هذه. وفي هذا السياق شارك الموالون والمعارضون للفلسفة الإثنية في 
نقاش ساخن حول جدارة عقيدتها. 

ورأى الفريق الأول أن الفلسفة الإثنية تشبه مسارات الفلسفة اليونانية 
القديمة التى عرّفت عن نفسها في ما يقابل الهيكل التقليدي للخرافات» 
وأوضيحك مقازبات«منظقية للمسائل الثقافية الاجتماعية. المعقدة لمجتمع يعاني 
الأزمة. 

أمَا الفريق الثانيى» الذي يتحدّر من خلفية فلسفية أكاديمية نامية» فأراد تمييز 
الفلنفة تن برجهات تلد عالية يليو لرييية واتوبية فكائية نايا الوتوعية 
والمدرسة المصرية (تددنصة)م/رع8) ؛ هذه الثقافة التى يعتبرون أنها لا تزال أسيرة 
القترعية الاستعهازية: وتلا من الشركة فل سانل الهودة والاستعمار» بدأت هذه 
الأخيرة بالتحول إلى المشاكل الاجتماعية للدول الأفريقية فى ما بعد الاستعمار. 
ووجد المدافعون عن الفلسفة الإثنية أن هذا النقد نخبوي شغ الغرب ويرفض 
التقاليد الأصلية. وفي المقاطعات الأفريقية التي تتكلم اللغة الفرنسية» كتب كل من 


(4) انظر: دعل عنصغلوعة نع ااعحدص8) ء:ة'1 0 ععقه تون اسه8 عت[ومدماقر[ط هرا رعستوعة ع1 كتعاط 


.(1955 ,5وع00102131) وععمعنهء5م 
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الفيلسوف مارسيان ثُوَا من الكاميرون والبروفسور بولان هونتوندجي من بنين» أول 
الانتقادات حول الفلسفة الإثنية وفي المقاطعات التي تتكلّم اللغة الإنكليزية كتبها 
كل من الفيلسوف هنري أوديرا أوروكا )١990 -١9455(‏ من كينيا والفيلسوف 
كواسي ويريدو من غاناء والكاتب كوامي أنطوني آبيا من غانا'”"). 


وفى هذا السياق» حدّر مارسيان توا من التأثيرات المعطلة للقومية الأصلية 
الثقافية ومن أفخاخ الولاء الثقافي. وفي كتابين نُشرا عام ١917/١‏ تحت عنواني مقالة 
حول الإشكالية الفلسفية فى أفريقيا الآن وليوبولد سيدار سنغور الزنوجية أو 


العبودية؟. هاجم توا الفلسفة الإثنية والزنوجية على التوالي. وفي كتابه عام 
فكرة فلسفة أفريقية زنحية يكور تقدهء مشددا علن كثيز مخ النقاط 2 
ولا يمكن للاختلاف والخصوصية في ما يخصٌ الآخرين والهوية والتقليد بالنسبة 
إلى الذات أن تُعتبر قيماً مطلقة بحد ذاتها. ومن المهمّ أن يتم التحرّر من الهوس 
بالأصالة والاختلاف» لا من خلال رفض التقاليد رفضاً كاملاً وإنما من خلال 
توضيح ميّزاتها وعيوبها بعد فحص دقيق لها. في كل الأحوال تُعتبر الرغبة في 
تجميد الهوية الثقافية والتقليد عقيمة في كونٍ يتميز بالتغيير الأبدي والمتسارع 
تدريجياً. وبالنسبة إليه» إن ما يُعد حاسماً هو الوعى بشأن النهايات الأخيرة التى 
يمكننا تصورها منطقياً فقط من خلال فكر فلسفي صارم وعلى أساس معطيات 
تفي" وكقير ٠‏ هله النظارة إلى ميك ووس الفلسقة * النضو المخطةى 
والفعل الجذري السياسي. ووفقاً لهذه النظرة عارض توا زميله هونتوندجي». 


(0) للحصول على قراءة شاملة حول هذا النقاش» انظر المقدمةء في : تمءة/ك :عاء:1 وامخطف 
:11 رماع صتطده810) ع16آ مطامط هل لحهة خصدحظ تإتمعآ] نإ عه اخصهعا ,وتلمع ننه [اأنابا :نر [ومدم[قراط 
:02001 [آ) نرومامء10 0710 7ه 1127آ 1711 17162 صيدط اتهء ةركل 77 320 ,7-30 .مم ,(1996 رووع؟ط :17أوضء117ملآ 

.(1990 رووع21 121915113 12012122 :101 بمماع صتدده810 320 ,1981 بلطقصسع ماعط 

ويمكننا أن نجد المزيد من الدراسات العامّة فى ما كتبه كل من الكاتب إيفان كارب والدكتورة د. أ. 
ماسولو » فى : :12 «,/(11ن1201 1611121نات 25 نإطامهده1تطط م لم ,1135010 .لذ .(1آ 320 متقع]ا 11310 
لمتكم :110 اماع طتتمده810) 1و1 [ه لاله كه نرأوهده11[ط تتهء 471 ,1135016 .ىح .([ 20ة منتهكا مم1 
01 2ه1أ5ع0ا00 عطا مه (االامعل1 :لع1اع13 عتتلنطوء 1» راتتزظ .8 أترءعط180 :1-18 .مم ,(2000 رووععط [11ومء11ملآ 

.95-9 .مم ,(1991) 1 .41,20 .01؟ باعء11 0710 أمظ بر[مرهده2711 « نإطمهده1تطط مدع ام 

20 للاطلاع على أعمال مارسيان تواء انظر : عننوأاه 7غ |2706 ها "لاد تموحظ :10118 معتونة 1/1 
6 52112701 56047 لامورمةط :(1971 ,رظأرآن) :00 تعمطهن) ,تلمع جه نآ) ءاأعلتاعه علاوة رك [ كاتهك ان 1[جرهدمآقرامر 
لطع كه لا) عارنهء71/ه-م ع6 ء1[ومدماقطط عسثك 106 :(1971 ,آل :0 م؟عمططتون ,لل مع ره لا) 7ع02 اعد باه 
ادعتطمه01050طط طدع تلخ طعع5400 2 01 2ه1أم متاخ عطا +10 55ه0110م00» امه ,(1979 ,ظبآ0 :ممنتعصوته 
دمع 22 1ه لا بنع ]1) كو ممع[ [12لناء دكا 17 :نزر[دهده711ط ننهء ةرك ,مقطععاعناوعمء5 '223هء15: :12 «رأطعسامط]1" 

.1857-0 .مم ,(1991 رعدناملط] 

200450 65-7 .7 ر 17م 1 7ه-0 ج116 ءأ[جرهده1ةر[ط ننه ك 106 ,101778" 


/ة 


الذي أراد فصل الفلسفة عن الأآيديولوجيات السياسية فاتهمه باعتماد مبدأ 
«النظرية)”**2. أخيراً آمن توا بأنه يجب لوم الغرب لا بسبب عبادته للفكر بل 
تسيب متياتتة “له وأ الغرمة لبس هذاتا يشان" الأنسان العالنى للعقل نبل 
حمر الأخرافى ندع رول «السسناظا .يه عنم وحرفان محوث الاك 
الثالث منه من أجل استغلالهم وقمعهم. والطريقة الوحيدة لمواجهة هذا الظلم 
تكمن في تحويل أفريقيا وتقويتها بالفكر المنطقي والفلسفي'"". 

أمَا هونتوندجي» فنشر نقده حول الفلسفة الإثنية أولاً عام 141 في كتاب 
حول الفلسفة الأفريقية + نقد الفلسفة الإقدية""". وبعد عشرين غاماء. أشار فى 
تمهيد الطبعة الثانية إلى النقاش الساخن الذي أثاره كتابه. ووضح أن المسائل 
التي تحيط الفلسفة الإثنية لم تكن نظرية فحسب بل أيديولوجية وسياسية أيضاء 
ومن هنا 'تنتجحث حدة التقاقيات”*15. بالاضافة إلى "ذلك 'أظهرت هذه المسنائل 
بالنسبة إليه نموذجاً فكرياً معيّناً و«إغراء الخطاب الأفريقاني الدائم» الذي يحتاج 
إلى التوجيه”**''. ويشرح أن المشكلة هنا مع نموذج التفكير هذاء تكمن في أنه 
يفترض وجود نظرة أفريقية شاملة وثابتة ومتآلفة و«إجماعية» للأمور التي تختزل 
مفهوم القارة بطريقة أساسية» وتضعه ضمن مجموعة من المميزات الثابتة. 
وبالنسبة إليه كان» ولا يزال» من المهمّ أن نجَرد مفهوم أفريقيا من الأسطورة. 
من أجل إدراك حقائقها المعقّدة: «هدفي أن أجرّد مفهوم أفريقيا من الأسطورة 
من خلال إعادته إلى معناه الأوّلى» إلى الأهمية الدنيا التى كانت لسنوات مثقلة 
بالفشميق الأبدبرارسى التروس. آنا النوسة كك ديد متهوه أفر ينا تعنيدا 
مفرطأً فيه» وعليه أن يُقلّص وأن يستريح من كل هذه المفاهيم العرضية التي 
تشوّش عليه» كما يجب إعادته إلى بساطته البدائية لكي يكشف بشكل مضاد 


(40) المصدر نفسهء ص .٠١7”‏ وتتضمّن نباية الكتاب تبادلاً بين الكاتب وانتقاداته (ص ١/ا- .)١١4‏ 
(5) المصدر نفسهء ص ؟57. 
65 اأنظر 712جه ده ا رطم ممطاء* 1 ع0 011112 :121712 7ه 112[جمده111[ط م[ “ناى ,00[1ماصبدج]] .ل متلسوط 
.نا لسع 1 ننه [انرالط :نرر[درهدم!ة رط تتهعءة ترك رعاع[ أء ,(1977 ,متتعم5وة]1 وامعصوءظ :ناموط) 
وفي اللغة الإنكليزية» انظر ١‏ ,نتراصهكماة اط ينه كدرمناءعالغ1 نع معلا “م ءاعع 31 ,1ز00ماضناه1] .ل متلسوط 
1101ل عحطه7ك]ا نإط ه0ناء1210013 بطدع 101 طعا هن) نطول لإا عله أقطة كا رمع ةرك :1 ننه 10ر12 110ه ,انان 
.(2002 ,51110163 121122110221 101 تتعامعن) 117و171م لآ ملط0 :2معطنتك) طمحاممم 
(4) الجدير ذكره هنا هو أن هونتوندجي» بعد دراسته الفلسفة في باريس» أصبح بروفسور فلسفة في 
جامعة بنين الوطنية. واشترك في عودة بنين إلى الديمقراطية عام ١997‏ وأصبح وزير التعليم ووزير الاتصالاات 
والثقافة في حكومة بنين بين عامي و15995١.‏ 
200495 7 ر1[جرهده11[ممسطاء' [ ع0 علاوةاةن) تعاجلهء 1ه عتر[جرهده|ا1[ط ع[ “الى ,001 ماصناهط1 
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عن التعقيد الشديد للحياة الفكرية والثقافية والسياسية والاقتصادية والاجتماعية 
للقارة»”' ''2. والجدير بالذكر أن الأفارقة لن يكسبوا حرية التفكير الحاسم حول 
مسائلهم ومشاكلهم المتنوعة وتحرير أنفسهم من السجن الثقافي الذاتي» حيث 
تحصرهم الفلسفة الإثنية» إلا بعد تحرير القارة من التحديد المبالغ فيه لها. وفي 
هذا التمهيد 00 هونتوندجي» كما حذّر قبل عشرين عام من جهود 
الاستكشاف الذاتى الخاطئة التى توجّه تجاه عامّة الغرب فقطء. وبالتالى تُققّل 
داخل خطاب مُبعد و١منبسط»‏ ومجهّز للآخرين. لكن هونتوندجي يعترف بأنه 
يقدّر الآن على نحو أكبرء وبلا تردد» الحاجة إلى حسّ الذات والاستكشاف 
الذاتى» كما يرى أهمية مجال الدراسات الأفريقية التى نشأت منذ أواسط 
السبعينيات. ويقول إن المسألة الآن تتممّل فى ترجمة هذه الدراسات إلى 
سياسات ملموسة لمصلحة القارة. 


لكن يجب أن تلتزم هذه الدراسات» الفكر الأفريقي بشكل عام والفلسفة 
الأفريقية بشكل خاص. المبادئ العالمية للنقد على أساس التمييز بين المعرفة 
(©تعأؤامء) والمعتقد (010<2). ولا يعنى هذا الخيار 5 شكل التبعية الفكرية 
والعلمية للغرب» أو انتقاص العقافة والعفاليك الأفريقية» لكنه يدل على الحاجة 
إلى ملاءمة مجموعتّى الفكر إلى جانب مدارسهما وتياراتهما المختلفة بنظرة 
انتقادية» وبعد تسل عقا صارم. بالإضافة إلى ذلك». يجب أن لا يُقاد التأكيد 
الذاتي إلى الالتزام العقائدي بالشفهية وإلى الارتداد عن الكتابة. وبالنسبة إليه 
يُعتبر هذا الأخير ضرورياً لتنمية النقد الاستطرادي المفصّل. أمّا التقاليد الشفهية» 
فيجب ألا تُنبذ» لكن من أجل أن يحصدوا ثمار إمكانيتهم الفلسفية» يجب أن 
يحوّلوها إلى نصوص مكتوبة» ويجعلوها أداة للفحص النقدي. علاوة على 
ذلك» يرسخ هذا الفكر حتماً في اللغة» كما يجب إدراك الثقافة لكن يجب ألا 
يتحصر هذا الإدراك الفكرّ في قيود اللغة والثقافة. وفي تمهيد عام 2١997‏ شكر 
هونتوندجي مساهمات زملائه الذين يتكلمون اللغة الإنكليزية في هذا النقاش» 
مشيراً إلى فلسفة الحكمة ل أوروكاء وتفكيك الهوية ل آبياء وربط الفكر واللغة 
ل ويريدو. وبشأن آبياء أثار هونتوندجي مسألة الفكر والهوية: 


ماذا يعنى أن أكون أفريقياً؟ هل يعنى الانتماء إلى عرق ماء وفى هذه 
الحالة إلى العرق الأسود إذا قرّرنا حصر أنفسنا فى أفريقيا السوداء؟ وهل يجب 


6 .م ,.ل1ط1 


ة 





على المرءء لكي يكون أفريقياًء أن يشارك في ثقافة مشتركة. وأن يلتزم بنظام 
أو أنظمة القيم التي تنقلها هذه الثقافة؟ وهل يجب عليه أن يعترف بدّين معيّن 
أو عقيدة سياسية؟ 


... يجب على المرء أن يحرّر الأفق وأن يرفض أي تعريف للأفريقي هذا 
الاعتراف. الذي من شأنه أن يقيّد أو أن يحصر الأفريقى ضمناً فى قبضة 
مفاهيمية أو أيديولوجية أو دينية أو سياسية» ويعرّز الاعتقاد الخادع بأن مصيراً 


لا يرحم 0 
وبالعودة إلى عمل ويريدو حول الفكر واللغة» يركز هونتوندجي على 
أهمية العالمية : 


أقارن نسبوية أ. كاغامي التي صمّمها بإفراط على شكل تعاليم أرسطو حول 
الفئئات بتحذير كواسى ويريدو ضد المشاكل الغيبية «المتعلّقة بمسألة اللغة» 
المعاكسة للمشاكل «المتعلّقة باللغة فحسب»» ودعوته الفلاسفة الأفارقة إلى 
التفكير بلغاتهم الخاصة. واستنتجت أن ثمة مكاناً للبحث المنهجي للأفكار التي 
لم يتم التفكير فيها والافتراضات غير الواعية حول مساراتنا المفاهيمية» من 
خلال لغتنا المحكية؛ لكن بدلا من التباهي بهذه القيود وتقديمها بفخر على أنها 
للنشناء. يحب علا أن تعامليا على أنها فلسقها الغدزة والحاجر الداخ الذق 
يجب دائماً أن نحاربه من أجل تحرير فكرناء إلى أبعد الحدود» من جميع 
أشكال الانحيازء وبالتالي الاقتراب من الكوني لور لال ا 


أخيراً أظهر هونتودنجي امتنانه للعمل النقدي حول الأعمال عن الحكماء 
التفليديين الأفازقة» وعضوصا تلك الى تود إلى مله الكينى أوروكا. 

وفي مقالة عام ١941‏ تحت عنوان «الفلسفة الأفريقية: تاريخ شخصي 
موجز ونقاش حالي»» يقدم أوروكا مشروعه بشأن الحكماء الأفارقة بالطريقة 
التالية : 

كان غرضي الحقيقي من هذا المشروع أن أساعد في إثبات الادعاء أو 
إبطاله. وهو أن الشعوب الأفريقية التقليدية جهلت التفكير المنطقى والنقدي. 


0010 .م ب للط1 
6 أنند .م ,23 .مقط ,.10زط1 


حيرت 





هل اعثبرت أفريقيا التقليدية موقعاً لا يملك فيه أحد مكاناً أو عقلاً للتفكير 
بحرّية» وحتى التفكير أحياناً بشكل نقدي بشأن إجماع الرأي الشعبي؟ 

إذا اعتبرنا هذا الادعاء صحيحاً. يجب إذاً أن يُتبع بأنه لا يوجد احتمال 
باكتشاف أفراد في أفريقيا التقليدية يقدرون على بوعة أقدرتهم وممارستهم في 
التفكير النقدي. وأياً كان الشخص الذي يُعد إنساناً مفكراً أو حكيماًء عليه أن 
يكون بكل بساطة» وفي أفضل الأحوالء راوياً جيداً للحكمة والخرافات 
المفروضة تقليدياً. هل من المحتمل تحديد أشخاص يملكون ثقافة أفريقية 
تقليدية قادرين على التفكير النقدي من الترتيب الثاني حول المشاكل المتنوعة 
للحياة الإنسانية وطبيعتهاء أي الأنراه الذين يطيعرق التعقنات التي يُسلّم بها 
تقليديا لإعادة الفحص العقلاني المستقل؛ والذين يميلون إلى تقبل هذه 
المعتقدات أو رفضها على أساس سلطة العقل أكثر منها على أساس الإجماع 
الشعبي أو اللديني2177؟ 


راي أونووكا المشروع مع عدد من المتعاونين وقدم نتائجهم في كتاب 
فلسفة حكيم : المفكرون الأصليون والنقاش الحديث حول الفلسفة الأفريقية ا 


)٠١*(‏ انظر: أصعصبت لصه 9ه)5ئ1 لهدمدمءط أعترظ ى :لإنامهدهاتطط2 سدع تف بمعلنم0 ممعل0 تدعا 
]1[01لآ1 كتتطناكة]/! :لإقطةآط) بعصي مول1 م «نر[ومدم1ة[ط نونه7مع00711) ,110151620 101ه ]نات :م1 «رعاواء0آ1 
.51-2 .مز« ,نزر[مرهده11[ط ننهء 471 :5 .701 ,(1987 
ويتضمّن هذا المجلد مقالات أخرى حول الموضوع., بما فيها مقالة البروفسور لوسيوس أوتلوء انظر: 
لمة ,9-44 .مم «روعع دة211طن) ع17اعن 1أمممعع1 220 عللاع نا 1أكممعع12 الإطمه105لطط مدع اك» ,0101317 5لاأعنارآ 
«,«ع1طم 11050 12 أناء8 عن00» 020[15أضناعط ما نزامع] ل :اءزع 1م00 12 نإطم001050طط مدعل اظ» ,جااع ا 02ددم 2[ 
.79-8 .مم 
كما يمكننا أن نجد مقالات إضافية حول الموضوع في : سا :رامهعمضاط «مءنترك مخطعم/8ا .ى لمقطءنا 
.(1984 ,هع تعمطظ ]0 ووع2 لإأأوةء 0ل0 لا :1[10/! بمتقطصطهط) رمقل ه1111 
وفص رضنا ماكتبه 0 من : :1-24 .مم «منإطم11050طط موعءلى آه ممتاوع0 عط 1» متتصيله8 .0 .2 
5 ,17171111 .ذخ 111210 :25-40 .مم «,132م1[050لط2 دع لم4 مد ع 82 117 00[آ» بطاععررة]8 لإتمعآط 
1117 لل :إم11050ط2 تتتعادء1717 مدع 1ا4» ,طمباع0 .8 متصوزمء8 :41-56 .مم «رنإطمه5م1تطط2 مدع ام 
:ما ,1-56 .مم «رالإطم1050تطط مدع تخ 15 أقمط'1ا» ,ع2 101الاعلتتطن) [أعناطقصصصط :213-226 .مم «,:ق103اك 
أدعصعظ ,(1998 ,1اءاعدا8 :نذالا ,عع 10]ططتدن)) نروه471101 تل نر[ درهده711ط ننمء ةركل ,182 1ل بالتتعلنتطن أعنامفسصصسمط 
51 01) طتعاوء117 01 ؤ5زأوعجط81 :5[تتاعع1[عام1 صوعلكخ 20 تإطمهؤ5م1تط6» ,صطصطه012-11-صطصصة11 
4 ,4-17 .مم ,(1991) 1 .20 ,5 .701 ,1ته01) «, العامة 11-1/1ء5 دعاك 08 ,لمواء ام دده ] ادعتامه5ه1ناممسصطاط 
,(1976) 3 .1701 ,كع نااك انمع ةرك زه [77:04ئامل «,”لإامهد5ه1تطط مدعتام نه عنتعط1' 15» ,الإمعبالء :م0 اأمعءممم1 
.5133-8 .مم 
ين 6 انظر : 011 ©1هطء2آ 71ت لهل[ انه 171171175 كلامازء ع 11:01 «نرر[جرهده87:11 ععهد :01012 وجع00 تتتمعاط 
07141 «رلإطمه5ه1لطط حدوعلكاى خا (إاأعمع52» لصه ,(1990 بلللحظ :معلاعآ) بو[ممدماتطط «نمءة ترك 
3853-3 .مم ,(1983) 4 .20 ,23 .701 ,برام 01471 أهء 1 [ممده8[11 - 


ده 


الذي يُظهر وجود فكر مستقل ونقدي يدعوه المتعاونون «فلسفة الحكمة». إلى 
جانب ذلك» يتناول الكتاب كيفية اختيارهم نموذج الحكماء الذين أرادوا 
مقابلتهم» وكيفية تقسيمهم لمنهجية تعيين هذه الخطابات» التي من المحتمل أن 
تصئّف على أنها فلسفية. وبالنسبة إلى أوروكاء فإن ما يميز «فلسفة الحكمة» 
هذه من الفلسفة الإثنية هو أنها على عكس الأخيرة لا تطرح فكراً أفريقياً فريداً 
وخالداً» بل تكشف عناصر التفكير النقدي والفلسفي في الخطابات الأفريقية 
اللقيدية امكل 00 


بالإضافة إلى ذلك» يميز أوروكا ثلاثة تيارات فى النقاشات حول الفلسفة 
الأفريقية : 


١‏ - تعتبر مدرسة علم الإنسان التطبيقي العقل الأفريقي على أنه شعبي 
وديني بشكل حادء وحددته حكمة الأجداد. وهو ليس نظرياً أو استنتاجياً بل 
حدسى» ويرتبط بالجسد ارتباطاً شديداً. ووفقاً لذلك» تُعَد الفلسفة الأفر 
كملق بالنين على نعو سكم وم بعنارة. اليدفة متفلقة عن الفلسيات 
الأخرى. وخصضوضا الغربية منها. ويعترض ض أوروكا على هذه النظرة الإثنية 
للفلسفة» ويشدد على كونية العقل والنقد. 

؟ - تعتبر المدرسة التابعة للمذهب العقلى أن الفلسفة والعقلانية المنهجية 
تمارّسان ضمن دوائر نخبوية في أوروبا وأفريقيا معأ بيئما 'تفكر الشعوب بطرق 
خرافية وغير فلسفية. ويتمثّل الفرق بين القارّتين في أن النخبة في أوروبا نجحت 
في فرض نفسها على الناس بينما لم يتم تحقيق ذلك في أفريقيا. ورداً على 
مدرسة الفكر هذهء يعتقد أوروكا أن على أفريقيا ألا تنكر العقل باسم الذاتية 
على أساس هذا الاختلاف. إلى جانب ذلك يجب إدراك ثقافات النخبة والشعب 
في المنطقتين معاًء وعلى العقل أن يُعزّز فيهما باعتباره فائدة عالمية. وبالنسبة 


وقد عدت طباعته فى : ,كه 7للدء!! انعدو 116 :بررامهدملقراط تنهءة ترك رسقطية اعد وعيع5 نرهمه5]” 
011 22ع00 تإتتصعآط امه ,47-62 8 ,(1998 يء110115 ممع 3ه :011ل نتاءعل[1) نإطمه105تلطظ 12 5ع1551 0مع 2313 
2 .20 ,4 .701 ,أقه0 «روعناع101310 انعتطمه5ه1تطط طنز وعاعة]5ط0 :نإطمه5ه1تطط مز د15[هأمعصةلصبط لاهتسالنك» 
,5 .101 ,41101 آهأء30 1ه نر[مهده2711 «بوع111ث 12 111111301512 320 نتطمه105قطط م0» لمهة ,20-37 .مم ,(1990) 

7-1 .مم ,(1979) 1-2 .205 

وللحصول على نقاش حول مدرسة «الحكمة)» هذىىء انظر : 2592867 25 وأصناه© مط/1ا» ,نزو دورط انه 
.53-6 .مم ,(1997) 2 .11,20 .701 ,أكه01 «,لإطامه5ه1تطط عع 52 01 21602 معدطع امحط] عتنباط عطا صا ممسمعاطمعط 
والمقالات فى كتاب للبروفسورين باركر إنغليش وكيبوجو كالومباء انظر : وززناطنكآ همه طامتاعوم8 ايوم 
.(1996 ,1له1 0 :0 راع كلكا 52001 تتعمم ل1) [عمه1صك امع ةددهان) كل :نر [درهده711ط :نمع ةرك ,تنا ا .1301 


إحرة 





إليه كما بالنسبة إلى أغلبية المشاركين في هذه النقاشات» تطرح هذه المسائل 
حتماً أسئلة ميتافلسفية حول طبيعة الفلسفة ومعانى الفلسفة الأفريقية. 


احا مور ترك المدرسة التاريخية على جمع النصوص والقصص 
والخطابات» وتكرّس اهتماماً خاصاً باللغة. 


وبالنسبة إلى الفيلسوف الغاني ويريدوء الذي يشغل الآن منصب بروفسور 
تررق للقاييقة دن جاففة نا ريك فلوريية ا نإقه تسق تعن تنح اللرين اد دوا على 
اهمده الش فقاو اللطة بالنسبة إلى الفكرء وحذروا بشأن المقارنة الخاطئة بين 
الفلسفات الأوروبية والفلسفات الأفريقية. وفي هذا السياق» طوّر براهينه في كتابه 
عام ١9٠0‏ تحت عنوان الفلسفة والثقافة الأفريقية”*'''. حيث يدرس الطرق التي 
من خلالها قد تنقل الثقافة الأفريقية مميّزات معيّنة إلى الفلسفة الأفريقية. كما أنه 
ناقش نقدياً المقاربات «الكونية» و«القومية» للمسألة» وأعرب عن ميله إلى القومية 
منهاء ولكن بتحفظات مهمّة . أولاً ناقئل أن الفلسفة «القومية» لا يمكنها أن تُعادل 
ما يُعتبر «فلسفة تقليدية» لأنه لا يمكن اعتبار التقليدية فلسفة أصيلة» حالها حال 
مخزون الحكمة للذين سبقونا؛ فالفلسفة الحقيقية تتطلب مبادئ علمية» أي 
عادات الدقة وصرامة التفكير ومتابعة التماسك المنهجى والمقاربة التجريبية 
اللاناء سور النسية إلى ورريدوى تحور تقد المكادفة مسال لا عن :عدا عل 
مستوى إنتاج الفلسفة الحقيقية والحداثة معاً. ثانياً لم يعد هناك طرق تقليدية 
للحياة فى أفريقيا منذ إدخال الحداثة كما هى الحال فى مناطق أخرى» وبالتالى 
لعقيق اتام الأفكار والخطابات السابقة العداثة نارق مرفي ويضيف أنه 5 
ذلك تستطيع الثقافة الأفريقية» ويجب عليهاء أن يكون لها أثر في الفلسفة 
الأفريقية بطريقتين: من خلال وضع انشغالات فلسفية نابعة من الخبرة الأفريقية 
المعاصرة» ومن خلال إزاحة الستار عن دور اللغة في الإعدادات الفلسفية'"©. 

وبالنسبة إلى ويريدوء ثمّة ظاهرتان كانتا قد أثرتا في الفلسفة في أفريقيا 
المعاصرة: التحديث في ظل ظروف الاستعمار ومكافحته» والدولة في عصر 


)٠١5(‏ انظر: عع0تتطصسهن نكالا ,عع ل تتطسمن) عسشايت معزلا هسه بررامهدماتر[ط :سلع ةلا أمو ك1 
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ما بعد الاستعمار. ومن ثمء فإنه يرى أن دور الفلسفة يكمن في نطاقين اثنين: 
النطاق الاجتماعى ‏ السياسى والنطاق الثقافى. فى النطاق الأول» تتمثّل الوظيفة 
الأساسية لله فى 506 التفكير الو و ألا وهو التبنّى غير النقدي 
للأفكار الجاهزة والدوكسافة والسلطوية. وسوف 5 )52 مهمة في 
نقد الفرضيات التى وضعتها الأيديولوجيا عن الحقيقة» والاختلاف والتفضيل 
الأخلاقي. وك 1ن يؤدي هذا النقد إلى الصياغة الحذرة للرؤى المجتمعية 
التي يمكن أن تشكل - بدورها ‏ مشاريع بئّاءة لمستقبل الجماعة. وفي النطاق 
الثانى» حيث ترتبط الفكرتان المتطرفتان بخصوص تقليل الذات وتمجيد الذات 
برد ان إزاء الاستعمار الثقافيى» ترتدي الفلسفة أهمية فى إحداث توازن بين 
الفحطاعة اأحقاة الشافى والضرنة الممعر في فق الدالم ” 


علاوةة على ذلك. يحذر ويريدو من المقارنات بين الأفكار الغربية 
والأفكار الأفريقية التي تساوي الغرب بالحداثة والحقيقة من جهةء وتساوي 
أفريقيا من جهة أخرى بالتفكير التقليدي والخرافة. ويقول إن الفكر الأفريقي 
يجب ألا يتم قصره على الفكر التقليدي الأفريقي. ويجب مقارنة الفكر التقليدي 
الأفريقي بالفكر الشعبي الغربي. كما يجب ألا يتم قصر الأصالة على الثقافة 
الأفريقية التقليدية. ويعتقد أن الفلاسفة الأفارقة المعاصرين يجب أن يعملوا مع 
الفلسفة الغربية» لأن ليس لديهم تراث فلسفي في ثقافاتهم الموروثة. أخيراء 
يُظهر ويريدو الصلة الوثيقة بين اللغة والمشاكل الفلسفية من خلال استخدام عدد 
من الأمثلة المحددة. ويضيف أن القضاء على الاستعمار لا يمكن أن يتم تحقيقه 
من خلال رفض كل ما هو أجنبي. ولكن يمكن تحقيق ذلك من خلال معرفة 
المحتوى اللغوي للمشاكل الفلسفية وتقديره. إن مثل هذه المعرفة ستقدم فهماً 
أوسع وأكثر ثراء للمفاهيم بصورة عامة'"""©. 
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وينتقد الفيلسوف كوامي جياكياء وهو أيضاً من غاناء كلاً من ويريدو 
وهونتوندجي لمبالغتهما في تقدير قيمة مكانة الفلسفة الغربية في صنع الفلسفة 
الأفريقية الحديثة» وحطهما من قدر الفكر الفلسفى الأفريقي التقليدي الموجود 
الأفريقية الحديثة والمجتمعات الأفريقية التقليدية تمييزٌ قوي أكثر من اللازم. 
ومن أجل أن تكون الفلسفة الأفريقية أفريقية حقَّأ وأن تكون لها أية صلة حقيقية 
بأفريقيا المعاصرة» يجب أن تكون مستلهمة من القيم والأفكار والمفاهيم 
التقليدية التى لا تزال نافذة فى الحياة الأفريقية. ومن أجل جعل هذا التراث 
الثقافي مصدر إلهام, لا بد من دراسته عن كثب» وتقييمه بصورة نقدية 3 
أخذه كما هو أو نبذه بسرعة. ولا يمكن للفلسفة تناول القضايا الملححّة لأفريقيا 
فى فترة ما بعد الاستعمار إلا عندما تكون (الفلسفة) متجذّرة فى هذا التراث» 
وبخاصة فى قضايا من قبيل القضايا الأخلاقية والاقتصادية والسياسية الصعبة. 
ولا تؤدي وجهة النظر هذه إلى جعل الفلسفة الأفريقية غير متسقة تماماً مع 
الفلسفات الأخرى + لكتها تمنحها بعض السمات الخاصة) فضلاً عن الميّاث 
العامة. ويضيف أن الفلسفة الأوروبية نفسها تنتمى إلى ثقافة محدّدة ومنصهرة فى 
افيا ار 00 ١‏ ْ 


ويناقش جياكيا المقولاات التي طرحها دعاة الإحياء الثقافي ودعاة مواجهة 
هذا الخمء© أو ضينك إن دغاة الأحباء يؤمتون :أن إحباء القراك الققناقي 
للماضي سوف يساعد في توكيد الهوية الثقافية ومباركتها وفي تجاوز الشعور 
بالدونية الذي كوّنه الاستعمارء وأنه سوف يكمل التقليدي مع الحديث ويقدم 
أرضية مشتركة للانتماء الوطني لمجموعات مختلفة تتجمع في الدول الأفريقية 
الجديدة. وعلى العكس من ذلك» يعتقد أعداء الدعوة إلى الإحياء أن الأولوية 
يجب أن تُعطى لدعم أفكار العلم والحداثة» من أجل السماح للأفارقة 
باللحاق بالعالم الحديث بدلا من تبئي الثقافات القديمة غير القادرة على 
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مقاومة الاستعمار المهيمن. وبدلاً من هذين الموقفين على طرفي النقيض» 
يع جيافيا موقا وبسطا عدوا إن انماط «العياة الخليدية سيم وفقا الماديراة 
جياكياء بمزايا يجدر الحفاظ عليهاء مثل الشعور بالجماعة» والتزام الأفراد 
المصلحة المشتركة وأشكال النزعة الإنسانية وقيماً أخلاقية ودينية محددة. على 
كل حال» تستطيع الحياة الاجتماعية أن تؤدي أيضاً إلى المحاباة والفساد 
والحياة الحزبية الصراعية. ويضيف أن التقليد والحداثة لا ينظر إليهما 
باعجارهما متكارضيق سانا إن العقليد يعرف “فى كل 'هذة وافقا .لبباجات 
العبامر ا زالووانه] كنا أن التددانة العا تتم الا نانا نعو التقلية. وفل كانت 
تلك هى الحالة فى الحداثة الأوروبية» ولا يرى جياكا سبباً لضرورة اختلاف 
تلك الحال فى أفريقيا: 


ويكتب بيتر أماتوء باعتباره غير أفريقي؛ عن الطرق التي كان قد تم تطبيق 
مفاهيم الحداثة عليها لتيسير عملية الاستعمار. إن الطريقة التي عرف فيها الغرب 
ثنائية الحداثة/ التقليد سياسياً وثقافياً قد أعاقت التفاهم الثقافي المتبادل» ومن ثم 
حالت دون أن تكون الحداثة الغربية متفهمةً نفسها بشكل صحيح وتام. وفي 
هذه الثنائية» كانت الحداثة مرتبطة جوهرياً بالغرب» وكان التقليد مرتبطاً بسائر 
العالم. ويعتقد أوماتو أن الحوار الثقافي المتبادل وحده هو الذي يمكن أن يُظهر 
للحداثة الغربية تقاليدها ومعتقداتها الخاصة بهاء ومن خلال فعل ذلك تساهم 
في تنويرها وتحديثها”١"2.‏ 


إن أهمية اللغة بالنسبة إلى الفكر الأفريقي وتفكيك الاستعمار الثقافي 
كانت أيضا قفبية مطرفاحة فى "الأدب الأفريقي: إن كتثايا كبازا مكل تقوظى. وأ 
ثيونغ من كينيا وشينوا أتشيبي من نيجيرياء قد عبّروا عن وجهات نظر مختلفة 
حول الموضوع. وقد شدد نغوغي بقوة على أهمية الأدب الأفريقي في اللغات 
الأفريقية غلى: أسس ثقافية وسباسية» أو لا من أجل توكيد النقافات الأفريقية 
وإثرائهاء وثانياً لمقاومة الإمبريالية الفكرية والسياسية الغربية. إن التعبير عن 
الذات بلغة المرء الأم» كما يوقن نغوغي. هو حاجة إنسانية وحق إنساني 
عطلهما الاستعمار. علاوة على ذلك» يمكن للكتّاب من خلال اللغة العامية 
وحدها الوصول إلى الفلاحين والجماهير في النضال من أجل الحرية 
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والومفزاظية وكع فى نو اعد كيك انيار" العقل «انة اللقة ف 
الأدب الأفريقى: 

كست أيئما ذهبتٌ» وخاصة فى أوروباء أسأل: لماذا تكتب الآن بلغة 
الجيكويو ؟ ولماذا تكتب الآن بلغة أفريقية؟ وفى بعض الأوساط الأكاديمية 
ووجهت بتوبيخ نصه ما يلي: «لماذا تخليت عنا؟» وكان الأمر يبدو وكأنني 
باختياري الكتابة بلغة جيكويو أقوم بعمل شاذ. لكن لغة الجيكويو هي لغتي 
الأم! إن الحقيقة الجلية وراء الشعور العام المكرس فى ممارسة الأدب لثقافات 
أخرى يكون محل تساؤل فى حالة كاتب أفريقى ما هى (الحقيقة) إلى أي مدى 
وصلت الإمبريالية إليه لتشويه رؤية الحقائق الأفريقية. وقد قلبت هذه الإمبريالية 
الحقيقة رأساً على عقب: وأصبح يُنظر إلى ما هو غير طبيعي على أنه طبيعي. 
وما هو طبيعي على أنه غير طبيعي. وفي الواقع. أفريقيا هي التي تثري أوروبا: 
ولكن أفريقيا تدفع دفعاً إلى الاعتقاد بأنها تحتاج إلى أوروبا لإنقاذها من الفقر. 
وقد استمرت موارد أفريقيا البشرية والطبيعية في تطوير أوروبا وأمريكا: لكن 
أفريقيا دذفعت دفعاً للشعور بالامتنان للمعونات التى تقدمها الجهات نفسها التى 
ما زالت تجثم على ظهر القارة. كما أن أفريقيا تنتج المثقفين الذين يقومون الآن 
بقلب النظرة إلى أفريقيا رأساً على عقب النظرة. 
يتجرّأ من النضال المواجه للإمبريالية» والذي قامت به الشعوب الأفريقية 
والشعب الكيني. وفي المدارس والحامعات». كانت لغتنا الكينية - وهي لغة 
العديد من الجنسيات المكوّنة لكينيا ‏ مرتبطة بالصفات السلبية للرجعية 
والتخلّف والذل والعقاب. نحن الذين مررنا بمثل هذا النظام التعليمي» كان 
يفترض بنا النخرج ونحن على قدر من الثقافة والقيم اللغوية لذلنا وعقابنا 
اليومى. إننى لا أريد أن أرى الأطفال الكينيين يكبرون فى هذا التقليد الذى 


4011 


إنني أريدهم أن يتجاوزوا الاغتراب الاستعماري 


وعلى العكس من ذلكء» يعتقد أتشيبى أن بالنظر إلى الحقائق المتعلقة 
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بأفريقيا في ما بعد الاستعمار ‏ أي هيمنة اللغتين الإنكليزية والفرنسية ووجود 
مجموعة ع ومتنوعة من اللغات الأفريقية - لم يعُد من الواقعي الكتابة بلغة 
أفريقية ماء والاحتفاظ بالأمل في الوصول إلى أناس خارج نطاق لغوي محدد. 
ويعتقد أتشيبي أن اختيار اللغة يجب أن يُترك للكتاب الأفراد» ويمكن أن يتم 
العباة فلي انما لد ال 0100 


وفى كتاب: فى بيت أبى: أفريقيا فى الفلسفة والثقافة””''': يحبى آبياء 
وَحق خالا أبحاة فلفشة بف جا بعة ريعي 63 الول الذي بطق عليه داذتون 
عاماً حول الفلسفة الأفريقية» ويناقش أفكار سيزار وسنغور وديوب وهونتوندجي 
وويريدو. ويتناول نقدياً بعض الفرضيات التي طرحت في قضية الفلسفة الإثنية 
(لإنامه11050طمه0ططاء)» كقضية الفرضية الخاطئة حول وحدة الفلسفة الغربية 
ووحدة الفلسفة الأفريقية» على سبيل المثال. وقد ساهم هذا الوضع المتفاقم في 
الفلسفة» وبخاصة فى الثقافة الغربية» وجهود المفكرين الأفارقة فى نشر التقليد 
للفلسفة الغربية من ل كسب الاحترام لثقافاتهم الخاصة. نا إلى إزالة 
غموض الفلسفة بصورة عامة» والفلسفة الغربية على وجه الخصوصء بأية 
حال» من دون التقليل من قيمتها النقدية. كما أنه يدعو المفكرين الأفارقة إلى 
العمل مع الفلسفة الغربية ولكن ليس مجرد تنفيذ التوقعات الغربية والأولويات 
الغربية» ووضعها في دائرة اهتماماتهم وتقاليدهم. وهو موقن أن الفلسفة 
الأفريقية يجب أن تكون متجذرة فى الحقائق الأفريقية لكن يجب أن تكون أيضاً 
تيح لمق الغالتي: النوانا كاوها كلما د رسن قري اله بعاد ع رمق 
القوية: إ جميع الهويات الإتسانية + كما يفول أبباء. عبارة عن نتى + لكنها بني 
جدية وأحياناً تكون خطرة. وهي تقوم على العرق والتاريخ المشترك 
والميتافيزيقيات المشتركة» ويمكن أن تصبح بسهولة طائفية ومعطلة. ومن 
الأهمية بمكان معرفة أن الهويات البشرية معقّدة ومتعدّدة ومتغيّرة» وأن قيمة 
هذه الهويات تكمن في القضية التي تخدمها. ومن دون إنكار فضيلة التضامن 
الأفريقي» يذكر آبيا قرّاءه بالقضايا التعبوية» مثل الطبقة والبيئة والنوع : «إذا كانت 
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الهوية الأفريقية تهدف إلى تقويتناء وهي كذلك بالنسبة إليَء فإن ما هو مطلوب 
ليس أكثر من التخلّي عن الكذب» ولكننا ضورف قب أي شيء أن العرق 
والتاريخ والميتافيزيقيات لا تفرض هوية: أي يمكننا أن نختارء في إطار 
محدّدات فضفاضة تفرضها حقائق بيئية وسياسية واقتصادية» ما الذي سيعنيه أن 
تكون أفريقياً في السنوات التالية»4١"©.‏ 


وقد كان دعاة التيار النسوي مشاركين نشيطين في النقاشات الأفريقية حول 
الثقافة. وكما هي الحال في أمريكا اللاتينية وفي ا العربي» فإنهم شدّدوا 
على الصلات بين مختلف صور القمع في مجتمعاتهم» وحاولوا تفكيك 
الثنائيات الثابتة للتقليد والحداثة» والأصالة والاغتراب» وطالبوا بحق تطوير 
خطابهم وأجنداتهم النسوية الخاصة بهم بصورة مستقلة عن تلك القائمة في 
الغرب. وتماماً كما هي حال دعاة النسوية في أمريكا اللاتينية» فإنهم واجهوا 
تحدي النضال على جبهتين: جبهة الداخل» حيث مشكلة التمييز الجنسي 
انوع التميق الأخري)»-والسبهة الحاريضة للإمبريالة والهيطة الاجدية :وقد تر 
العديد منهم وأكد الحاجة إلى معالجة النتائج المدمرة التي كانت قد أدّت إليها 
برامج التكيف الهيكلي». ملجقة الضرر بالمجتمع الأفريقي على وجه العموم, 
وبالنساء على وجه الخصوص. 


وتؤكد فيلومينا تشيوما ستيدي» وهي عالمة أنثروبولوجيا اجتماعية من 
سيراليون» أن النزعة النسوية الأفريقية الإنسانية والشاملة قد تأثرت على نطاق 
كبير بنشاطات الجندرة الثقافية والتقليدية للمجتمعات الأفريقية» واتّسمت بقدر 
أكبر من التكاملية والتعاون والاجتماعية أكثر من اتسامها بالنزعة الفردية 
والتنافسية والانقسام. وتشدد على أن العلاقات المتبادلة شديدة التماسك بين 
النزعة الجنسية والنزعة العرقية والاستغلال الاقتصادي العالمى» وبخاصة فى 
الفدالة الأدر مله حفن مظاو ا انزف روا لمان :و لاسسما ناجوه تومن أجل 
تحقيق الانعتاق الحقيقي» تحتاج النزعة النسوية الأفريقية» كما ترى ستيدي» 
إلى معالجة مختلف صور القمع في علاقاتها المتبادلة”*''". وتؤكد العالِمة 


.١75 المصدر نفسهء ص‎ )١١5( 


11 انظر: :مذ«رء انعو مومءط ع178/010510 لل :سمتصتصسعء سمعتكف» ,ازلدع 5 2سسمتطكد مستصره‎ )١١6( 
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.مم ,(1987 رووع]2 (م151ء21197لآ] 1101210 :120 ,ناماع صتطمه'11) ع متطدنآ ممامعظ‎ 3-24. 
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والناشطة النيجيرية مولارا أوغيندايب أهمية أن يقوم الأفارقة» والنساء منهم 
على وجه الخصوصء بالتعبير الواضح عن حاجاتهم ورؤاهم لأنفسهم في ما 
يتجاوز الثنائيات السائدة ‏ مثل الريف مقابل الحضرهء والتقليدي مقابل 
الحديث» والنخبة ضد الشعبء والعرقية ضد الأمة» والثقافة العرقية ضد 
الدولة - وهى الثنائيات. كما تقول أوغيندايب» التى فرضها الغرب على 
أفريقيا. 65 أنها تطالب الأفارقة والأفريقيات 000 روايات الاستشهاد 
والضحية» والبحث عن رؤى فاعلة لأنفسهم لا يمكن إلا أن تكون مختلفة 
عن تلك الرؤى التى يتبتاها دعاة النزعة النسوية الأوروبيون ‏ الأمريكيون 
الو تمطترا ف في + حب نانك مالف :رارف لق لوعف لعو مدا تر ني 
ذلك بأليس ووكرء التي هي من دعةة التيار النسوي الذي يدافع عن حقوق 
القماك وحق رق لا ا ار 


على سبيل المثال» تعتقد الكاتبة الغانية (ووزيرة التعليم في الفترة ١9457‏ - 
2098 أما أتا أيدوو أن حق العمل ليس قضية فى أفريقياء حيث إن النساء 
نقد داعا راطا فلا037 راث لعفل الاداة إلى أولوية أن النساء 
الأفريقيات بصورة عامة ودعاة النزعة النسوية من بينهن على وجه الخصوص.». 
يعطين أهمية فائقة لجَسْر الهُوة بين المجموعات والجماعات في إقليم ماء بغض 
النظر عن الصراعات والحروب. كما كانت بعض النساء قد طورن استراتيجيات 
للشمول التنظيمي من أجل صنع السلام والبقاء. على سبيل المثال» سعى 
مجلس النساء في أوغنداء ونجح إلى حد ما في الوصول إلى حل سلمي 
للتوترات بين الجماعات. وفى مثل هذا السياق» فإن الاحتفاء بالاختلاف الذي 
يحظى بتقدير كبير في الغرب لا لبدو نايا بعينا/* 11 


() انظر: عط عسمتله]/! ,كستماصسه21 عطا عستده]/1 :نممناع00ه1» ,عتاوع.]-ءم نل صسع0 2ه1ه3/1 
1 | [ز[ # 1 1ا 27 0710 11011111 ع1 7ك :كع نطاء 0175 ع1171هء 12-7 ,ع 1أوعآ-ءم 01 تناع 0 15101312 :10 «ردوعاماآ 
.1-15 .مم ,(1994 رووعء ١170110‏ دلخ :1لا ,بمماصت1) 


وقد دافعت الناقدة الأدبية النيجيرية شيكوينى أوغونييهئ عن النوع عينه من «الحركة النسوية». انظر 
مقابلة معها فى: 11]6 121619169 مث :لتكتص همده /171 سدع تلخ لصة عاطناه1' تعلمع 0 سمعتلق» ,الى مددنك 
.709-66 .مط ,(2000) 3 .25,20 .701 ,كعك «رلمم طن 84 معارصه117 220 تمع نتصباع 0 ع نمع كلتك 


)١١(‏ انظر : ,31517004 بوعاعسعةا! محدمنط0 نما «,/1002 سقدده لآ مدعتاة عط1» ,ههلنة ماك همتخ 
39-0 .مم ,(1998 رووع81 1770110 دع تلم :13 ,حامخصة'[) ه/7ممرده121 17 10 مع تل :17017 :مع سرمط 4110 ,7171151115 كل 


180 انظر : «به1 لك 01] دع ااأاعءمو1ء2 31:211076م02ن) :ععدع 101111 ع سمتلت تطاعك1» ,مم1 8121 نانم 
6469-1 .مم ,(2000) 20.3 ,25 .701 ,كيوقي 


حاف 





ويتناول الفيلسوف الغاني سافرو كوامي ادّعاء أن شمولية قمع النساء في 
العالم وجدت مقاومة من قبل المجتمعات الأمومية الأفريقية» مثل الأكان 
(مهعلة). ويعتقد أن هذا الادعاء أسطورة قائمة على ميل رومانسي إن لم تكن 
رؤية خاطئة لهذه المجتمعات التى تُظهرء كما يقول» تمييزاً واضحاً للغاية ضد 
النساء» سواء في سلوك أعضائهم أو في رؤاهم الجندرية التقليدية - الموجودة 
على سبيل المثال في أمثالهم. ويقول إن النزعة التمييزية يمكن أن تسود حتى 
عندما تكون هناك حاجة إلى النساء» وعندما يعملن ويحكمن فى بعض 
الأحيان» والمشاركة في صنع القرار والملكية الخاصة. إن طرائق التمييز قد لا 
تكون مشابهة لتلك الطرائق فى المجتمعات الغربية أو غير الأفريقية. ويؤكد 
الفلاسفة الأفارقة ضرورة أن ا اهتماماً أكبر لمثل هذه القضايا المجتمعاتية 
أكثر من قضايا ما وراء الفلسفية ([2ء1طم111050م2668) المرتبطة بالفلسفة 
الأحتيقة” :رمن طوق مواجية راف افيه الخفيي المدائدة ‏ تلاكر نكي الروف 
الفقونة المجكابات اقبي > كما فى ميل اللاشطة والكاتية «الكين ةو السيرا 
موثوني » وعم "اند «القداء بالذاكرة) د 


وفي تقديم لمقتطفات من الشعر الأفريقي» قام بتحريرها سنغور في عام 
4 » احتفى جان بول سارتر بحركة الزنوجة وهتأها على قوة بلاغتها 
ونضجها كما تتضح في حالة الشعراء السود الذين تحدثوا بهذه الفصاحة إلى 
البيض» وعادوا بنظرة خاصة بهم'''"'“. ومع قرب انتهاء مقدمته البالغة 5٠‏ 
صفحة. يثير سارترء على كل حال» قضية استمرار موقف الزنوجة على أنها 
نزعة عرقية معادية للعرقية. وبقدر فهم سارتر وامتنانه وإعجابه بالحركة السوداءء 


)١١9(‏ انظر: يله يعسو سا مهد نما «رلإطمهدوملتطط سمعتكاة4 لمة مسكتستصسة1» ,عسو ]1 مكود 
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.(2001 بعع0101160] :ه00 طم آ) تعفاه1رمامعءمع11 


١ 


فإنه رأى أن مثل هذا الموقف لا يمكن أن يكون الهدف النهائي للحركة. وبعد 
صياغته الماهرة لموقفه المعارض للتوكيد الأسودء يضيف أن الحركة بحاجة إلى 
أن تتجاوز ذاتها لتصل إلى نزعة إنسانية شاملة وعالمية. وقد كتب سارتر وهو 
يصوغ فكرته بجدل هيغلي : 

تبدو الزنوجة مرحلة ضعيفة من التقدمية الجدلية: وهي التوكيد النظري 
والعملي للتفوق الأبيض من حيث الفرضية؛ إن وضع الزنوجة كقيمة أصيلة هي 
لحظة من السلبية. لكن هذه اللحظة السلبية ليست كافية بحد ذاتهاء والسود 
الذين يعملون عليها جيداً يعرفون ذلك؛ وهم يعرفون أنها تعمل على إعداد 
الطريق لتركيب المجتمع البشري أو تحقيقه من دون نزعة عرقية. وهكذا فإن 
الزنوجة تكرس نفسها لتدمير ذاتهاء وهي ممر وليست غاية» وسيلة وليست هدفا 
نهائياً. وفي الوقت الراهن. يحتضن أورفيوس الأسود يوريديس» ويشعر 
بتلاشيها بين ذراعيه””"2. 


وتصوّر فرانز فانون )١195١ - ١94705(‏ موقف سارتر هذا على أنه خيانة 
للقضية السوداء. ولم يكن في وُسْعه فهم كيف يمكن لسارتر أن يدعو إلى ما 
يدعوه هو نفسه تخلياً عن التوكيد الأسود. وبالإشارة إلى المقطع في هذا 
الاقتباس قال فانون: «عندما قرأت هذه الصفحة شعرت بأننى حُرمت من 
فرصتى الأخيرة. وقلت لأصدقائى «لقد عا حيل الشنات من العتوراء السود 
11 اننا قد اناه ١‏ سوام 


الأمر المؤكد هو أن فى اللحظة الحالية التى كنت أحاول فيها التوصل إلى 
كينونتي» منحني بتارفي الي ظل عبارة من الأخره اسماً ثم أضاع وهمي 
الأخير... (وبينما) كنت أصيح بذلك. في ذروة كينونتي» يذكرني هو بأن 
سوادي ليس سوى كلمة صغيرة. وبكل صدق. بكل صدق أخبركم بهء فقد 
تراجعت كتفاي إلى خارج إطار العالم» ولم يعد بمقدور قدمي أن تشعرا بأنهما 
تلمسان الأرض. من دون ماض زنجي ومن دون مستقبل زنجيء فإنه من 
المستحيل بالنسبة إلى أن أعيش حالة زنوجتي. ولم أصبح أبيض بعدٌء ولم أعد 
أسود كلية» أنا ملعون. لقد نسي جان بول سارتر أن الزنجي يعاني في جسمه 


20200 .59-60 .مم «ركأه[8 عقطام01» ,رعناموك 
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يقة مختلفة تماماً عن الرجل الأبيض. إن ما بين الرجل الأبيض وبيني الصلة 
التي كانت أحد التجاوزات التي لا رجعة فيها©. 


وبمواجهة دعوة سارتر إلى تجاوز الزنوجة» أحكم فانون قبضته على لحظة 
الوعي الزنجي كمطلق لا يمكن تجاوزه: 


لكن استمرار حبى كان قد نسى. إننى أعرّف نفسى كقوة مطلقة للبداية. 
لذلك فقد اقتنصت زنوجتي » والدموع في عيني » وقمت بوضع ماكينتها معاً مرة 
أخرى. وما تحطم إلى أشلاء أعيد بناؤه مرة أخرى. وأعيد تكوينه من خلال 
الطبيعة الحدسية ليَدئٌ. 

5 5 5 ب لاسي مه 00 0ك 
وارتفع صوت صرختي بصورة اعنف: أنا زنجيء» أنا زنجي.» أنا زنجي : 
فحسب» بل أيضاً بالنسبة إلى الأمريكيين اللاتينيين» والعرب» وجميع من تم 

يه سمعتهم وتناول الآخرين لهم بوصفهم سيئين وأقل أهمية ويائسين. ويُظهر 
داثوة معوية” جاور ةرذ الفول التوكيك الذانك: 

وبمقارنة رحلة استرداد الذات بتلك التى كان أورفيوس يحاول خلالها 
استعادة حبيبته يوريديس من عالم الموتى» يوضح سارتر تناقضات توكيد 
الذات فى فترة ما بعد الاستعمار: إنها رحلة محفوفة بالمخاطر ومهدّدة دوماً 
بالفشل+ لآن الذات .ليست عنالك حجنن .يتم اشتعرد ادها لكنها تنتظر” لتحجدد 


)١١7(‏ انظر : «أعماا عات!!! ,:37ا3 81407 يصمصة1 عاموءط نمز «رووعماع ه81 6ه اعة1 عط1» ممه عتممءط 

1331-8 .مم ,(1967 رووع]2 01017 :املا بتاع ل2) 

(2) المصدر نفسهء ص ١78‏ ؛ م1 ]010161 .آ أقتة5كناه1 مره :تل طعوممش)» ,ع طول .1 .1 .60 

011 717 بتاك ]1) مكهت 11021 10 01211117 رآ 10115501111 :122051715 عأعه81 176 ,وعططةل .خآ .آ .0 :م1 «رمعاقة0 [إع110 

.(1963 .لع 24 لمق 1939 ,عدناه11 ددم كمقر 

يُعبّر س٠‏ لجار تمن عن علام موافقة مشابهة لتلك التي يُعرب عنها سارتر حول الزنوجية. ويقول: 

«قام جان بول سارتر بأفضل التقديرات النقدية لكتاب دفتر [العودة إلى البلد الم لإيمي سيزير] صد”ل] تعنطة 

[22181 35م 11 ناما باعتباره تبعترا لكن يُعتبر تفسيره للزنوجية كارثة» (ص 40). ويشكل هذا النقد 

مقاجأًة الآن ماايفتذه عليه جيمشن في:فكر بسترزير عو الانتقال ديد من الرنوضية إلى الإتسبانية المستركة الي 

يدافع عنها سارتر في كتاب أورفيوس الأسود. أظن أن الفرق بين الموقفين يكمن في أسلوب ربط الزنوجية 

بالعالمية : بالنسبة إلى سنغور وجيمس» يُعتبر الأمر زنوجية مؤكدة وثابتة» وتساهم في في الكونية وتصبح جزءا 
منها ٠‏ بينما يُعتبر الأمر بالنسبة إلى سارتر زنوجية تقهر إلى حد. تتخطى + به نفسها إلى الإنسانية العالمية. 


بوم 





علاوة على ذلك» وفي هذه المقدمة» يصوغ سارتر بعض القضايا المهمة 
للغاية بشأن استرداد الذات: الحرية والضرورة» الأخلاق والحتمية الطبيعية. 
بعبارة أخرى» إنه يتساءل عمًا إذا كانت الهوية التي يتم توكيدها معطاة فعلاً 
ليتم احتضانهاء أم أنها مشروع ليتمّ الاقتناع به وتبئنيه مع الحرية والقدرة 
والأخلاق. وكما اتضح في مناقشة السجالات العربية وفي المسح السريع 
لخطابات أمريكا اللاتينية وأفريقياء فإن المفكرين من جميع هذه المناطق 
يثيرون المشاكل نفسها فى مرحلة محددة من عملية القضاء على الاستعمار 
الطويلة والمؤلمة التي ير بهاء وعندها تضع لحظة نقد الذات من أجل تبيين 
لحظة استرداد الذات كما هي: هل الذات حقيقة حتمية في التاريخ والعرق 
والقومية واللغة والدين والعرقية والجغرافيا والميتافيزيقيات» أم هي تركيب 
دائم تم صنعه في إطار معطيات للحقائق التاريخية وعلى أساس الاختيارات 
والتفضيلات الأخلاقية» التي يمكن أن يكون الناس مسؤولين عنها ويمكن 
بعاسعيم عليها؟ ويوهود بارا :هده القفلايا ف :تهاب المقلدمة بإثارة الأسيقلة 
التالية عن الزنوجة: «هل هي ضرورة أم حرية؟ هل الأمر كذلكء» بالنسبة إلى 
الزنجي الأصيل» حيث تتدفق اتجاهاته من جوهره كالنتائج التي تنبع من 
المبدأ؛ أم. على العكس من ذلكء. أن الزنجي يكون مؤمناً بالدّين كالمؤمن 
العادي: أي في العذاب وفى تأنيب الضمير الأبدي الذي لن يكون كافياً أبداً 
لها وايلة المرء؟ قل هر بحمييلة الننكر آم ان التكير حكني الاكر 
أصيلاً إلا عندما يكون فورياً وغير مفكّر فيه؟)!*"" . 


فى تحليلى للسجالات الإقليمية الثلاثة» لاحظت تحول الانتباه من توكيدات 
اليورية التشاعلي: للمراحل المبكرة من الاهتمام بالجوانب الإنسانية والأخلاقية 
والسياسية إلى التفكيك الاستعماري الثقافي. ويعبّر بيان «تخيل أفريقيا» الصادر 
حديثاً للكاتب والفنان الجنوب الأفريقي اكير بريتين بريتينباخ لمؤتمر «تعظيم 
أهمية الآأصول الثقافية الأفريقية) (5]ءددك [18ب16نا© صدهءةاك عمنتعئلة9711)» الذي 
قد في جزيرة غوريه السنغالية في آذار/ مارس 07 , عن هذا القلق ببلاغة 
شديدة: 


)2 .5 ,كلاع[ط01 عله81 رمعلاه 
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ما هي القيم التي جلبها الاستقلال والتحرر؟ ما الذي حدث لهذه القيم؟ 
هل كنا نعيش في ملابس مستعارة؟ هل هناك طريقة أفريقية مميزة لتبيين وإدارة 
القوة» عوضاً عن المشاركة فيها؟ هل لدينا تحديات فعالة لمواجهة سوء 
استغلال الميزات؟ ما هو وزن أو تأثير أو حتى استدامة واستحضار بنى مجتمعنا 
المدني؟. . . . وعلى مستوى أكثر دقة» ما هو التأثير في مبدعينا ومراقبيناء 
الذين كل همهم إحداث التغيير» نحن كفنانين؟ 

بعبارة أخرى ما الذي ساهم به الخيال الأفريقي في فهمنا لما نقوم بفعله 
بعضنا لبعض وللعالم؟ 

... إننى أعتبرها قضية عامة وجزءاً من الحالة الإنسانية» ربما الشعلة 
الأساسية» وهى عملية تخيل كيدو فنع7 57 

إن الخيال الذي يستدعيه بريتينباخ هو قدرة فلسفة الفنون الجميلة 
والأخلاق على تكوين الذات. 

وبقدر ما تتيحه المساحة. فإن هذه الدراسة المسحية المقارنة يمكنها أن 
تتوسع لتشمل سجالات مشابهة في الهند ومنطقة البحر الكاريبي ومنطقة جنوب 
المحيط الهادي» وأمريكا الأفريقية. على سبيل المثال» يقدم دو بويس وجهات 
نظر رصينة حول الوعي المزدوج من منظور إفريقي - أمريكي في مؤلفه أرواح 
الشعب الأسود؛ ويقدم أشيس ناندي تحاليل مثيرة للاهتمام يتناول فيها الوعي 
في فترة ما بعد الاستعمار من وجهة نظر هنديةء. وذلك في كتابه العدو 
الحميم: فقدان الذات واستعادتها في ظل الاستعمارء ويربط ديريك والكوت 
الأفكار المتعلقة بظاهرة المحاكاة الثقافية من وجهة نظر مفكر من جزر الهند 
الغربية في مؤلفه: ما الذي يقوله الشفق؛ وتقدم جامايكا كينكيد أوصافاً ملهمة 
للغضب والفساد فى أنتيغوا خلال ما بعد الاستعمار فى كتابها مكان صغير؛ 
رفخم كل عرو لبعدا ترسيواك سديك ووشونان رح كاي داسك التقاذاكة سدرية 
لسياسة المعرفة في نيوزيلندا وهاواي في فترة ما بعد الاستعمار في كتاب كل 
منهماء على التوالى» منهجيات تفكيك الاستعمار: البحوث والشعوب الأصلية 
ومن ابنة أملنة: !اهار والسيادة في هاواي”"""2. نترك دراسة هذه الأعمال 


(0 )دن المؤتمر النشور على الموقع الإلكترونى: . < وعل1/ع 21162.01 عصاع قسنم / :ماخط > 
200 )انظر : 117016 :17 الإلطهآ! كتطامك 11م علعها8 /و عاندهى 17:6 رأطوطا8 مضه دهوط01 ,وزه8 111 - 
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للمستقبل» ونقدم الآن بعض الملاحظات المقارنة عن الكتابات التي تمّت 
مناقشتها هنا. 


خامسا + السمات المهيمنة الشائعة والخصوضيات العربية 


١‏ السمات المهيمنة لسجالات ما بعد الاستعمار بشأن الثقافة 

إن هذه الدراسة المسحية الموجزة للسجالات الأمريكية الجنوبية والأفريقية 
تعكس عدداً من أوجه الشبه مع السجالات العربية. ومن بين أبرز أوجه الشبه 
هذهء تلك المتعلقة بالاستقلال الفكري» والنزعة الكونية» والرأسمالية» والنزعة 
الثقافية» والتقليد»ء والتحديث,» والنزعة النسوية. 


أ الهوية الفكرية الفلسفية والهوية الثقافية 


يُعتبر البحث عن فكرة تخص المرء ‏ أو فلسفة تخص الفرد أو كليهما 
معا ‏ جانباً محورياً فى مسألة الاستقلال الفكري. إن مسائل من قبيل الوجود 
والهوية ودون 19 هذ الفكر المنتظم أو الفلسفة في تفكيك الاستعمار الثقافي 
تعثير مشائل “متعلقة ركلية الوجؤة» والتساول عق,وجود شل هذه الفكرة أو 
الفلسفة يرتبط بفرضية عن القيمة المهمّة المرتبطة بها في الثقافة؛ فالبعض ينظر 
إلى هذه الفرضية على أنها اقتباس وقبول للمعايير الغربية لتقييم الثقافات 
الأخرى» لكن هناك عدداً كبيراً من المفكرين يأخذ في حسبانه أهمية الفلسفة 
في تحقيق وعي نقدي في فكر الفرد وعمله. وتثير هذه الحالة بدورها عدداً من 
القضايا المتعلقة بمعنى الخصوصية فى الفلسفة» وأخيراً هناك التساؤل عن 
القعريت" القيى: للنلسقة :]ذا فاتف هد اللالمقة ا تاي امي قافن الفليقة 
الغربية» فأين يقع هذا التمييز؟ في المنهج؟ في الأسلوب؟ في المواضيع؟ إلى 
أي مدى يمكن أن يكون الاختلاف من دون أن تتوقف عن كونها فلسفة؟ ولكن 
ما هي الفلسفة على كل حال؟ وما هي ملامحها الكونية؟ وما هي مقاربتها 


ح عاعىء2آ :(1983 رووع] لإأأو كلالآ 021010 :تإطاء«ط) «كنامتهماممه) علوملا [آءى زه «واعدامعءع12 471:0 ككمط :نزتء 11 
«, “لإ لمط نا 1ه عتنالنانت تمدعططقهه0 عط1» :(1998 بوت ١!‏ اده لا برجعاا) كنريهى ارطع خة[أسل1 17 17741 :11م»171721 
4 ,210علطتكا 2عنهمطول :3-13 .مم ,(1974) 1 .هط ,16 .701 ,كتهرك 1710711 0710 ك412لةاى انمع 1 ه1711 زه [ه نامل 
010 ل 7معدء 1 :دواع 117100010[ ع10111217:1مع12 ,طاتحدد توتلطن1 ه0صطلآ :(1988 دمع 17 اده لا بجع لط) ععوآاط المنوى 
:12011271121 عنقله[! ه :ه17 ,11251 (163[-321متتدط مه ,(1999 ,وعآه80 0ع2 :2ه206مآط) دءاصمءط كلام عع 1101 
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المميزة للقضايا؟ ويرى الكثيرون ممن شاركوا فى هذه السجالات أن هذه 
التساولات تققد فى. الخالت:إجابات واضحة حفى:في الفلشتفة 'الغربية نفسهاةء 
وفي ضوء تنوّع المدارس والفترات الزمنية والأقاليم التي تطورت فيها. 

لا يؤدي التساؤل عن فلسفة خاصة بثقافة أو بمنطقة إلى أسئلة متعلقة 
بالطبيعة الدقيقة للفلسفة فحسبء» بل يؤدي أيضاً إلى أسئلة متعلقة بالهوية 
الثقافية: ما الذي يعنيه بالنسبة إلى الفلسفة كون هوية المرء أفريقية أو أمريكية 
لاتينية أو عربية؟ وهل هناك شيء مختلف لكون المرء أفريقياً أو أمريكياً لاتينياً 
أو عربياً؟ ومن الذي يحدد ذلك» وعلى أي أساس؟ هل تكون هذه الهوية فكرة 
ثابتة» أو غير تاريخية» أو ميتافيزيقية» أو بيولوجية» أم هناك طرق أخرى لفهم 
الهوية؟ ما هي مميزات كل طريقة منهاء وما هي أوجه قصورها؟ وعلى كل 
خال ما الذي سيعنية ذلك بالسبة إلى الفلسفة كون المرء على :ونه التتحديد 
أفريقياً أو أمريكياً لاتينياً أو عربياً؟ وفي مقولات هؤلاء المفكرين» فإن قضيتّي 
الهوية الفلسفية والهوية الثقافية مترابطتان بشذة. ْ 


ب - النزعة الكونية والمركزية الأوروبية والرأسمالية والخصوصية 

تستحضر هذه المقاربة السياقية للفكر والفلسفة في المقدمة الطبيعة السياقية 
للفلسفة الغربية فى حد ذاتها. إن مفكري المجتمعات الثلاثة في فترة ما بعد 
الاستعمار 000 خصوصية الفكر الأوروبي» ويشدّدون على أهمية وضعه في 
الوه الناروفية بوالفكروة الاضة وهر سسالة الذعاء الفلمقة القروة لكوي 
محل نقاش جذي. إن المفهوم الدقيق ل «العقل الكوني» في المعنى المطلق لم 
يعد مسلما به. وهناك اهتمام موجّه بالكلية التاريخية والثقافية واللغوية للعقل 
الإنساني» وفي معظم الحالات. وعلى كل حال» من دون هجر الاعتقاد بكونية 
المنطق وبالقدرة الشمولية للإنسان على تديّر العقل والتفكير فى الذات» وهو 
الأمر الأكثر أهمية. إن المواقف الغربية المتعصبة تجاه غير الحريية فى هذا 
الغيدة ف اديع يفدة ...و الكتير يو اكونية» نجاط التقكت الخرينة انع ررقة فلن 
أنها تعبير عن الاستيلاء والهيمنة. على كل حالء فإنه في ما بين هذا النقد 
للكونية الغربية والبحث عن ثقافة وفكر خصوصيين» يجب الوصول إلى توازن 
بين الخصوصية الضيقة والكونية المهيمنة. وقد تمّ التشديد على عدم فقدان البعد 
الإتساتى الكوتى للفلسفات المحيتة.:وهتاك دغوات. إلى تشادئ الخضوصية 
الشوفينية: وكذلك الكونية المجردة الضحلة وغير الأصيلة. 


لا 


تعد الكونية الغربية المهيمنة» التي تم إظهارها على أنها تجسيد للمركزية 
الأوروبية» مرتبطة للغاية بالتوسع الرأسمالي الغربي. ويرى الكثير من المفكرين 
في الأقاليم التي تناولتها المركزية الأوروبية أنها أيديولوجيا مصاحبة للاستغلال 
الاقتصادي الغربي لهذه الأقاليم. وفي الواقع» يرى بعضهم في أسفل مشكلة 
التبعية الثقافية مشكلة أساسية أكبر متعلقة بالتبعية الاقتصادية. كما أنهم يُبدون 
الحذر إزاء اختزال مشكلة التبعية بالجانب الثقافي والثقافوي. وفي جميع الأقاليم 
الثلاثئة هذهء تسود القراءات الماركسية للوضع في فترة ما بعد الاستعمار» لكن 
هناك في الأقاليم الثلاثة جميعاً مطالّبة بنظريات ماركسية قابلة للنقد بصورة أكثر 
ملاءمة» وتكييفها وفق حقائق كل إقليم. 


اج - النزعة الثقافوية 


إن التفكير الاختزالى الثقافى موجود فى أشكال الشوفينية الإقليمية 
اميه بالازيجة نو شكال اكرية: لكك مبواءتقى شك طاهرة الخو من 
الأجانب أو فى عقيد الاتلاته: وفى جسم هذه العالاكه نيعم اختران 
المجتمع في ثقافته» وتُختزل هذه الثقافة في العقيدة» والحتمية وجوهرها 
الثابت. كما تتبئّى المجتمعات المستعمّرة فى أغلب الأحوال الفلسفات الغربية 
الخاصة بالآخر (55ءممعط)0) وتحوّلها إلى فلسفات متعلقة بالهوية بصورة 
معكوسة: العرقية إلى زنوجة, والإسلام إلى أصولية دينية» و«اللاتينية» إلى 
الاختلاف اللاتيني. إن الاختلاف الجوهري يظل قائماً لكنه يتحول إلى مصدر 
للفخر. على كلّ حال». حذر المزيد والمزيد من مفكري ما بعد الاستعمار من 
وجهات النظر القاصرة والمغلقة حول الذات والآخر. وهم يشيرون إلى سلبيات 
الاختزالية والحتمية في مثل وجهات النظر هذهء تماماً مثل أيديولوجية 
الاختلاف المطلق الذي تتبعه وجهات النظر هذه. ويرون أن وجهات النظر هذه 
لا تترك منّسعاً أمام القدرة» والتغيير والنقد - وهي العناصر التي تُعتبر ضرورية 
للغاية وبصورة متزايدة للتفعيل. 


د التغريب والتحديث والتقليد 


إن التفكيك الاستغعماري الثقافى واليحث عن الأصالة مزتيطان بالحاجة إلى 
تزامن الأفكار مع الواقع : أي الحاجة إلى وصل وجهات النظر والنظريات مع 
الحقائق المحددة التي بين أيدينا. إن المفكرين النقديين في هذه الأقاليم الثلاثة 


0 


فى فترة ما بعد الاستعمارء يشتكون باستمرار من أن هذه الأفكار والفلسفات 
السائدة قد تم استيرادها من أماكن أخرىء وغالباً من الغرب» ولكن من ماض 
سحيق أيضاً. وهكذاء فإنها تكون مغتربة عن الواقع. ويُنظر إلى هذا الاغتراب 
على وجه الخصوص فى أوساط المفكرين والنخبة الاجتماعية التى تبدو منفصلة 
عن غالنية«القاس ,ريع 'التعيير كو عدم الافخراني ”فى العالية في شكل لعاداة 
للتغريب وفي رفض الانفتاح ؛ على كل حالء. بالنسبة إلى الكثيرين» فإن عدم 
الاغتراب الحقيقي يحتاج إلى أن يتم البدء به بكشف واقعي وعملي للحقائق 
القائمة» وبتقصٌ أمين للذات» يكون محرّراً من التعمد تجاه تضخيم الذات أو 
الاستمرار في تلبّس حالة الضحية. 

وعلى عكس ذلكء فإن الوعى الدقيق للعجز والحاجة الملحة إلى 
التيحان جا نارول المتقدادة دمص عد التعاد يا هرو ودعي لظا لك الما اق 
بين التحديث والتغريب يظهر عندها: كيف يمكن التحديث من دون تقليد 
الغرب وفقدان روح الذات؟ كيف يمكن التحديث من دون التورّط أكدن فى 
التبعية؟ كيف يمكن التحديث من دون استعادة العلم والعقلانية التي يملكها 
الغرب ويقودها؟ ويبدو أن التصوّر الذاتى والتنمية على علاقة تور غير قابلة 
للحل فى ظل ظروف ما بعد امياد والاستعمار الجديد. هل يمكن أن 
تقدم التقاليد الوطنية مبادئ أصيلة وبديلة للتنمية؟ هل يكمن «الخلاص» في 
ثقافة الذات أو دينها أو تقاليدها أو لغتها؟ إلى أي مدى يكون هناك ارتباط 
حي وواع ونفعي للتقاليد الوطنية بعد الانقطاع الاستعماري عنها؟ هل هذه 
التقاليد معروفة لوارثيهم الأحياء؟ هل تضم جميع الإجابات الشافية على 
أمراض العصر الحالي؟ كيف يمكن تعريف التقاليد المحلية: هل يتم ذلك 
وفقاً لمكوّناتها الشفهية أو الدينية أو اللغوية أو العادات» أو ربما وفقاً للذاكرة 
الجماعية التى يحملونها؟ ومن الذي سيقرر وعلى أي أساس؟ وهل التقاليد 
المحلنةاضالاحتا فق مكيلها؟ ريط غالبا إلى انقة المغالية على أ حيائة؟ 
نكو ما نكوة بالتالى شعلا عن أشكال القبعية:بويعظر الحزيه #والمويد من 
مككرق فنا يمه الاستممان إلى هذا التوظيم على أله يطلب رفيا لكيس 
المزدوجة والنقد المزدوج. ويؤكدون باستمرار الحاجة إلى وضع إطار تاريخي 
وسياقي للتقاليد الغربية والوطنية من أجل صنع خصوصيتهم النقدية وجعلها 
ممكنة» ومن أجل الكشف عن تعقيداتها وطفراتها. وبرؤيتهم لهذه الأمورء فإن 
مثل هذه الخصوصية هي وحدها التي يمكنها تمكين المجتمعات من الوصول 


اك 


إلى وسائل لتنمية تحريرية. كما ينظرون إلى التعليم واستخدام اللغات 
المحلية» والانفتاح أيضاً على أمور مكشوفة للتقاليد المحلية والغرب على أنها 
ضرورة لهذا التمكين. 


ه ‏ النزعة النسوية والمعنى الثقافى للذات 

إن النزعة النسوية لما بعد الاستعمار فى المناطق الثلاث جميعاً تجد 
نفسها عالقة في فخ الأصالة الثقافية. كما أننا متهّمة بأنها مستوردة من 
الخارج» وأنها خيانة لوحدة الثقافات الوطنية وصالحها. إن وعي القمع 
المزدوج ‏ المتعلق بالجندرة من جهة. والموجود في معظم التقاليد» إن لم 
يكن فيها كلهاء والهيمنة الأجنبية من جهة أخرى - يقود إلى نضال مزدوج من 
أجل تحرير مزدوج. كما أن غالبية دعاة النزعة النسوية لما بعد الاستعمار 
عانت الهيمنة الخطابية المعولمة. وهؤلاء الدعاة يشعرون باستمرار الحاجة إلى 
مقاومة خطاب الهيمنة فى دعاة النزعة النسوية فى الغرب» والتحذث عن 
أنفسهم من أجل يدون كمس نضالهم في تحاف ماهد لمعي 
والاستعمار الجديد. وقد وجدت نساء ما بعد الاستعمارء أكثر من أية جماعة 
اجتماعية أخرى» أنفسهن فى مواجهة تحذيات التبعية المزدوجة هذه. إن إعادة 
تفكيرهم في الهوية القفافية والأضالة والأمّة والتقاليد والحداثة والتحرير تشتق 
من هذا المأزق وتؤدي إلى عدد من التحاليل» من بينها التحليل القائل إن 
المرآة في عصر الاستعمار وما بعده هي كموقع للمقاومة الثقافية تجاه القوة 
الاستعمارية.» كواجهة للتحديث أو التغيير» وكحافظة للتقاليد» وكحاملة للأمّة. 
كما قدم دعاة النزعة النسوية مساهمات مهمّة في التغيير التاريخي للتقاليدء 
وأظهروا أن مصالح الجندرة والطبقة والمجموعات الأخرى كانت قد شكلتهاء 
وهو ما وضع موضوعيتهم وحيادهم محل تساؤل كبير. وقد وجهوا إدانة قوية 
إلى الثنائيات التى كانت قد هيمنت على السجالات الثقافية منذ بدء النضال 
قن الامفاز ب وجهدينا الحداثة والتقليد الغربى والمحلى. وقدموا تحاليل 
تقكية: الفصورزاك القافة الكل عن الحلافة والتقاليت :احيرا قاروا ال 
سيادة النزعتين الأبوية والسلطوية في فكر ما بعد الاستعمار في النطاق 
الأيديولوجي الشائع» بدءاً من التعان العلهاى إلى البمين الديني وفي ما 
يتجاوز التفاوض من أجل فضاء خاص للمرأة» فإن دعاة النزعة النسوية هؤلاء 
مشغولون بتكرار التفاوض من أجل «غرفة الجلوس»» أي الفضاء العام» كما 


للك 


تشير راكيل أولياء وهي من دعاة النزعة النسوية في أمريكا اللاتينية. وفي 
الواقع» تتشارك النزعة النسوية لما بعد الاستعمار مع فلسفة ثقافة ما بعد 
الاستعمار فى العديد من الملامح. من بينها: نقد الفلسفة الماهوية ‏ 
الجوهرية» ورفض العقل الكوني الخاطئ» وأهمية التاريخ والسياق» وضرورة 


١‏ - الخصوصيات العربية 

كانت مختلف التواريخ الاستعمارية ومختلف الموروثات الثقافية في 
الأقاليم الثلاثة قد أدت إلى اهتمامات ونقاط توكيد مختلفة في تفكيك الاستعمار 
الثقافى. ومقارنة بحالتّئْ أمريكا اللاتينية وأفريقياء فإن الوطن العربى حظى بقدر 
أقل ا بالنظر إلى سلامته الطبيعية والعفاقة فتن كان يتكان: نل عرق 
للإبادة الجماعية والرق والاستيطان الاستعماري مقارنةً بسكان أمريكا اللاتينية 
وأفريقياء وهو الأمر الذي قد يفسر لماذا لم تكن الحداثة في الخطابات العربية 
مرتبطة بقوة بهذه الظواهر كما هي الحال في الإقليمين الآخرين. علاوة على 
ذلك كان الوط اغوي ادر عاتن الشوا د عنم لقم زه بوره لاقن 
المكتوب والواسع النطاق. ويمتلك العرب بالفعل وعياً مميزاً بوجود مثل هذا 
الأدب الذي يرقى إلى قرون مضتء والمحاط بهالة أسطورية. وعلى النقيض 
من أوروبا وأمريكا اللاتينية» تحدى الوطن العربي أوروبا في الماضي وفرض 
نفسه كقوة حضارية كبرى. على الرغم من ذلكء» هناك سؤال مفاده: كيف تؤثر 
هذه الاختلافات في المقاربة العربية للآزمة الثقافية في فترة ما بعد الاستعمار؟ 
ويبدو أن هذه الاختلافات ترتبط بالإرث الثقافي بشكل عام وبالإرث الديني 
على وجه الخصوص. في ما يتعلق بالفكر المنتظم في الإرث الثقافي. وفي 
معنى التنافسية مع الغرب والدعوة الواضحة إلى القوة» وفي تعبئة الحماسة 
الدينية في اتجاه القوة أكثر مما هي باتجاه التمكين الأخلاقي. 


أ أشكال الميراث الثقافى 


من الأهمية ملاحظة أن السؤال «هل هناك فلسفة عربية؟» لا يُطرّح في 
السجالات العربية. ويمكن تقديم العديد من الأسباب لغياب مثل هذا السؤال. 
فمن جهة. يمتلك العرب وعيا واضحا لوجود تقاليد فلسفية متماسكة قادها 
الكثير. من الشخضيات الشهيرة» مثل. الغزالي: وابن وَشك :وابخ سينا وغيرهيء 
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على الرغم من أن بعض الإسلاميين» مثل سيد قطبء ينظرون إلى أعمال 
هؤلاء الفلاسفة على أنها ليست إسلامية بشكل صحيح.ء كما مرّ معناء بل هي 
أعمال اغترابية تم إنتاجها من تأثيرات «أجنبية»» وإغريقية بصورة خاصة. على 
كل حال» وبصورة عامة» يبدو أنه ليست هناك حاجة إلى «البرهنة» على أن 
الحضارة العربية كانت قد أنتجت» ويمكنها أن تنتج» أعمالاً مهمّة وأصلية في 
الفكر المنتظم والفلسفة؟ حتى أن الغرب الاستعماري» بطريقته الخاصة 
ولأغراضه الخاصة» اعترف بهذا التاريخ الفلسفي وقذره» كما أشار الكثير من 
المفكرين العرب. والمشكلة الآن هي كيف تتم إعادة التواصل مع هذا الإرث 
الثقافي الفلسفي الماضي؟ وكيف يتم الاستفادة منه لشؤون العصر الراهن؟ 
وسيتم ذكر أن هذا الميراث الفلسفي قد مر بمرحلة إحياء أقل» مقارنة بالميراث 
الآدبي والديني. علاوة على ذلكء» فإن إحياءه» وفقا لعدد كبير من المفكرين 
العرب» لم يكن متواصلاً وبالجدية التي كان يجب أن يكون عليها. ولا يزال 
هذ الاقهاه تيور موتناقوها :با ركان لوصنا كنا بز اننا على م المنال: ف 
إعياف انكر ان رن ش 

ومن جهة أخرىء. لم يجر طرح المسألة لأن القليل من المشتركين في 
السجالات العربية الحديثة المبكرة كانوا ذوي خبرات فلسفية صارمة. وقد 
كانوا في معظمهم من دوائر دينية تشرف على التعليم. وفي المرحلة الأخيرة» 
جاء معظمهم من دارسي الإنسانيات والعلوم الاجتماعية. وهناك سبب آخر 
لعدم طرح مثل هذا السؤال» وهو الوجود المحدود للفلسفة الغربية في 
النطاقين الثقافي والأكاديمي في الوطن العربي. على كل حالء هناك تداول 
كبير متعلق بالعقل العربي وبالفرضيات التي قدمت حول العقل» كما رأينا في 
النقاشات المتعلقة بالإسلام والحداثة. وكان العديد من النقاد قد حذدوا فشل 
الفكر العربي الحديث والمعاصر في فهم حديث للعقل واختلافه عن مفاهيم 
العصور الوسطى والمفاهيم الأرسطية» وبخاصة في النقاش الدائر حول جدوى 
منهج التوفيقية. وانتقد آخرون الفهم غير التاريخي للعقل مقارنة بالعهود 
المختلفة واقتراح أنماط فكرية سابقة مثّلتها غالبية المفكرين مثل ابن خلدون 
وابن رشد. 

يتركز النقاش فى الحالة الأفريقية على الجانب الفلسفى للتقاليد الشعبية 
الففيية ‏ اسان عيابي قي اك لكات اتكتو يه بوذا فلن الادعاء الاستشمانى 
القائل بأن الأنارقة لم وساهموا فى الميشتارة البشرية بشكل عام» أو في الفكر 


0 


المنتظم والفلسفي على وجه الخصوص. تتمئّل المسألة بالنسبة إلى الأفارقة في 
إمكانية اعتبار حكمة الأقدمين» سواء فى شكل أمثال أو معتقدات أو سجالات 
قن ةوكر المهان لدان حول الفلسفة الإثنية. ويتمٌ إجراء الأبحاث 
حول الفلسفة الخاصة المشتقة من الجكم» والقابعة في التقاليد» والموجودة 
محلياً» وفي الوقت نفسه التوافق مع مستلزمات المعايير الأكاديمية الكونية 
(الغربية؟). وبصورة أكثر تعميماء ثمة شاغل رئيسى هو مكان لغات السكان 
المخليزج وديانانوع 'الوطنية" الع :اموت بالرضو من الاستعماز فى "متهرة 
التعافي الذاتي الثقافي. وفي أمريكا اللاتينية» بقيى حتى أقل من هذه العناصر 
الثقافية المحلية» وكان التأثير الاستعماري أكثر انتشاراء ومن هنا كان الاهتمام 
بالتقليد والأصالة» ومحاولة التوصل إلى ما يمكن أن يتم من ثقافة غير مقلدة 
وتقاليد فلسفية غير مقلدة» أي غير أوروبية وغير أمريكية. 


إن الإسلام كعقيدة وعلم كلام وفقه كان قد تبوأ مكاناً مركزياً في 
الخطابات العربية حول تفكيك الاستعمار» حتى عندما كان موضوع جدال أو 
رفض» كما هي حال المواقف العلمانية. وكان هذا الجزء من الميراث الذي 
طغى في فكر هؤلاء المفكرين العرب. إن وزن هذا التراث» بسبب قيمته 
العقدوة لياط بظهور الإسلام» يقدّم مصدراً آمناً للفخر ودعامة صلبة لتعريف 
الهوية. على كل حال» وللأسباب نفسهاء فإنه يفرض نفسه بوصفه ذا ثقل هائل 
في النزعة المحافظة» وبخاصة في الظروف الدفاعية. كما يعمل الإسلام بوصفه 
مرجعا معاصرا موثوقا به في مواجهة حالات الفشل الجارية وتعويضا مناسبا له 
و كو لوو المستعر وإللاف الناجحة وغير المتأثر بتقلبات التاريخ. إن 
الفهم الذيني المسيطر للتراث الثقافي قد منح التراث سمة القداسة. وجعل من 
أي ابتعاد عنه فعلاً من أفعال الهرطقة. 


ولم تكن جميع هذه الاستخدامات الارتدادية للميراث الثقافي المكتوب 
مفيدة فى تغذية التفكير النقدي؛ إذ حولت الإرث الثقافى إلى عائق ثقيل. 
وبرع الكانت» المعرين عي الكير "الخطيي: الجتكلة على العمن العالي + اين 
خلدون: أثر! نعم» لكن ما هو الأثر؟ إنه بقايا فكر ما أو قدرة على مواصلة 
التفكير؟)”*"2. إن استخدام الإرث الثقافي العربي لإقرار القوة لم يكن مجدياً 


(0) انظر: ته ااتعنوماءنء زه عمناككل نمءةترل لادمل! نوه تمس لدم ,تطتاقطكا عتاعااع لطم 
.14 .م ,(1985 رعع60101160] :2002م.ط) أمكلدعد8 ستلدط زا لعاتلء ,نرمقاه تع 111 
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فى تمكين العربء نظراً إلى قوة الضغوط تجاه النزعة الدفاعية والنيات 
المضمونة تجاه التحول الأيديولوجي» ومن ثم إفقار مجهودات العلماء. 


الدّين والتحرر والسلطة 


لقد تم استخدام الماضي الإمبراطوري العربي بطريقة مشابهة لاستخدام 
الإرث الأدبي؛ فهذا الماضي كدين حنيف وحضارة كونية وقوة عسكرية 
وسياسية واقتصادية وثقافية وعلمية» وتفوّق على الغرب» موجود في الوعي 
العربي بشكل قوي. مع مرور الوقت». حقق الغرب ميزة نسبية وضعته في موقع 
القوة المهيمنة اليوم. إن تصوّر َه القوة العربية الماضية» التي ليست على 
مستوى مقارن فى حالتي أفريقيا وأمريكا اللاتينية» يؤدي دورا مزدوجا: فمن 
ناحية» يُلهِم بالخقة يه صورة إيجابية عن الذات». على الأقل الذات في 
الماضيء لكنه يُضاعف أيضا من السخط والغضب تجاه الضعف الحالي. 
ويغذي هذا الوعي بالماضي المجيد الرغبة القوية في الهروب من حالات الألم 
والذل والدمار والضعف والهزيمة إلى أوهام القوة» وإلى رغبة كبيرة في عودة 
هذه القوة مستقبلاً. إن هذه الأوهام متنفّسٌ للحقيقة المذلة» لكنها أيضاً عائق 
في وجه التعاطي البنّاء مع الواقع والهشاشة البشرية. ويغذي الماضي التاريخي 
عقلية الانتقام» وينتج تنافساً على السلطة. وفي المقابل» يمنع هذا الموقف 
الحاضرَ من أن يصبح فرصة لتعامل أمين مع الواقع» وبخاصة في أوقات القهر. 
ويطغى السعى للحصول على القوة وهماً من أجل الهيمنة العالمية بدلا من 
الكنت ضر الكدالة العالفية .ركان الس الجعير ن :على ماطف عن تطاق 
واسع يُلمّس في تعبئة الإسلام وجميع الأيديولوجيات الأخرى» سواء القوميات 
العربية أو الإقليمية. وكانت التجارب الاستعمارية وما بعد الاستعمارية 
واالاستعمان الجديد قد أثرت في العرب سكم سلباً وأهانتهم. لكنها لم تعطهم 
التواضع الكائق بع كدي الست عن سكين رن كما يرى الخطيبي. 
5 المؤلمة حتى الآن في تحويل المحنة العربية إلى فكر وإلى 
لاهوت للتحرير يقوم على وجود على هامش القوة ة وخارج الإرادة المدمرة 
للتوكيدات الشمولية الطابع. 


وقام الناس في الوطن العربي وأمريكا اللاتينية وأفريقيا بحشد الدّين» 
الإسلامي والمسيحي على حد سواءء من أجل أغراض التحرر»ء ومن أجل 
تفكيك الاستعمار الفكري. وعلى حد علميء» فإنه لم تتم بعد دراسة مقارنة 


فال 6 


لتناول أوجه الشبه وأوجه الاختلاف بين هاتين الظاهرتين. وبالتأكيد. فإن تلك 
مهمة يجدر القيام بها. وقد استّحضرت المعتقدات والقيم المسيحية في أمريكا 
اللاتينية وأفريقياء وفى تحذد للمؤسسة الدينية الراسخةء لتزكية العدالة 
الاجتماعية والاقتصادية والسياسية» بما يؤدي في بعض الحالات إلى عمل 
مسكرق فة م مسرن إلى تحفيق عله الكدالة حزق علض :نيا نرق 
كان" الاساكم طالية يدع عبيه. لش لاف القن أ« كما فى عمال دزين إساة 
في جنوب أفريقياء على سبيل المثال. وفي الوطن العربي» حشدت الحركات 
الإسلامية المعتقدات الدينية من أجل الأهداف نفسها. إن «حركة المحرومين»» 
وبخاصة بين الشيعة» سواء في إيران أو لبنان» قد أصبحت بدرجة ما ظاهرة. 
لكن الإسلام تمّت تعبئته يو أساسية كمحرك للقوة» وهو الأمر الذي 
فيك «الأرباظ الردى للعديه من العدري المسلنية فية الازافة السيايية 
والاقتصادية والعسكرية للدول الإسلامية السابقة والإسلام كعقيدة دينية. كما 
يشتق هذا الارتباط من المواجهة المتواصلة بين الغرب «المسيحي» والشرق 
العربي «المسلم»). كما يعرّف كل منهما الآخر منذ الحروب الصليبية وخلال 
عهد الإمبراطورية العثمانية لاحقأء ومؤخراً خلال العصر الاستعماري. وقد 
أعاق هذا الشكل من التعبئة تطور عقيدة التحرر الإسلامية الإنسانية التي تهدف 
إلى تمكين أخلاقي وروحي للناس» وهو ما كان يؤدي إلى بطء السعي إلى 
عدالة شاملة وكرامة إنسانية» لكنها لم تمنع مثل هذه المحاولات تماماً: 
فأعمال محمد أركون» على سبيل المثال» تحمل دلالة على المقاومة النشطة 
لهذا التوجه المحدود. ويعد لاهوت التحرر الفلسطينى المتمحور حول الصليب 
شاهداً كبيراً آخر. . 


الأولويات المتغيرة 


إضافة إلى هذه الأفكار المشتركة والخصائص العربية» فإن قراءة مقارنة 
لنقاشات ما بعد الاستعمار حول الثقافة تُظهر تغيّرات معيّنة فى الأولويات. ففى 
العديد من هذه النقاشات» بما فيها النقاشات العربية» يبدو أن الوقت قد حان 
في العقود الأخيرة من القرن العشرين لإعادة تقييم التجارب النضالية السابقة 
ضد الاستعمار السياسي والاجتماعى والاقتصادي والثقافي. إن مفاهيم مثل 
التحرر والأصالة والتوكيد الذاتي قد تم نقدهاء كما تمت مراجعة أساليب 
التفكير المربوطة بها. ومن أهمّ التغيرات في مقاربة الذات الثقافية: تغيرات 


0 


الككوو شن الوزية إلن الديجيع اللمةة ومن" ا كرس نل الزى سور ونه 
الأيديولوجيا إلى التفكير النقدي. 


4 - من الهوية إلى الديمقراطية 


بينما كانت ردود الفعل المبكرة ضد الاستعمار مركزة حول الهوية وتحديد 
الذات. تمركزت اهتمامات ما بعد الاستعمار على القضايا الاجتماعية 
والاقتصادية والسياسية. وقد تم بذل مجهود كبير من أجل التقليد واستيعاب 
ثقافة هذا الآخر المتقدم والقوي من أجل تقوية الذات. وقد أثر هذا الآخر في 
كل من الإعجاب والاستياء» وعلى العكس من الجهود التي تم بذلها في توكيد 
الاختلاف الشامل للذات عن الآخر. وقد جاء تمجيد الذات استجابة للتشويه 
الاستعماري. وقد تكاثرت مقولات «نحن مقابل هم»» وهو ما أسفر عن إنتاج 
أيديولوجيات هوية وطنية (بين الأهالى) متعددة. 


ومع تأسيس دول ما بعد الاستعمار ووهم الاستقلال» الذي تحول في 
الغالب إلى حالة فساد داخلياً ورضوخ لاستعمار جديد خارجياًء تحوّل الانتباه 
نحو المشاكل الاجتماعية الاقتصادية المتنامية. وقد رأى المفكرون الحاجة إلى 
تجوي: العط ة العقدية إلن الذاكل وتقرير الفة الداتقل«وبشاصة تخا بردود 
الفكل الشكرة إزاط الأسعجان وف الوافم 4 زاتجا المتونة الاتتعمارية كان 
قد أثار تساؤلات تشكيكية عن الذات. وثار دائماً سؤال هو: ما الخطأ فيناء 
وفى ثقافتناء الذي جعل الهيمنة الأجنبية ممكنة؟ هل هو «عِرقنا»؟ ديننا؟ 
تخصيكا الوظسة؟ آراؤنا النقدية للذات: التئ كانت قل قدت 'لتوضيم كاله 
العف واليسة؟ لكن. الآن يررك حاعة عاجلة لعنوين التقذ الداعلي» ولكن 
لعروةا درك الأولى للد علي تعرينات اكه للذاك رلعن تانيع المشاكل 
الملحة بصورة متزايدة وملموسة في الوقت نفسه. في الواقع. كان القرن 
العشرون كارثياً في المناطق الثلاث: حروب أهلية؛ حروب بين الدول؛ فقر 
متنام ؛ لبعد شما 4 ارام مداع د كان رياه و شكال بشي يد 
القمع الذي طغى على حياة شعوبها. إن الأولوية الحالية للمفكرين النقديين لم 
تعُد أيديولوجيات الهوية بل مواجهة تلك القضايا الخطيرة المهدّدة للحياة التى 
لا يغيب عنها التدخل الخارجي. وقد اكتشف المزيد والمزيد من مفكري 0 
الأستعمان أناتهق غير ا المسكن ارال هزه الوه كه دنجي القفكر بعري 
التعبير» ومن دون التبادل الحر للأفكار وإمكانية محاسبة الحكام على أعمالهم. 
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إن الديمقراطية والحريات الفردية أصبحت مهمّة بشكل جوهري للحفاظ على 
الحياة ودعمهاء ولم تعد مسألة تقليد الغرب» كما كانت الحال حتى منتصف 
القرن العشرين. أصبحت الديمقراطية والحرية أساسيتين لإعادة إحياء وتمكين 
الناس من مواجهة مازقهم. وقد قام المثقفون باتباع نقد ثقافي جديد وأكثر 
راديكالية» مع تركيز أوضح على الحقوق المدنية والسياسية» وتم حشد حركات 
اجتماعية متعددة في المجتمع المدني للدفاع عن الحقوق الإنسانية الآساسية 
ومراقبة الانتخابات والنضال من أجل الديمقراطية. 


ه ‏ من الجوهرية إلى التمكين 


إن هذا التغيّر في التركيز لا يقضي على الاهتمام بالهوية» لكنه يشير إلى 
مقاربة جديدة تجاهها. وتتكشف أكثر فأكثر المضامين القمعية للنزعة الجوهرية 
والحتمية وللمفهوم الأحادي ونطاناهههت) للهوية التي لا تثرك مكاناً للقدرة 
(»موعة) والمسؤولية والتغيّر. وقد كان هناك العديد من الديكتاتوريات القائمة 
التي تم تبريرها برؤى أحادية للهوية» مرفقة بأيديولوجيات الأصالة. ويطرح 
المزيد من مفكري ما بعد الاستعمار الهوية على أنها شيء في طور التكوين 
وبناء مفتوح للمناقشة والاختيار» ومن ثم مبني على القدرة والمسؤولية. إن 
الأوصاف النمطية للتقليد والأشكال الرومانسية للنزعة المحلية (صندةنهم) 
وعبادات الاختلاف تم نقدها بقوة» وتم هجرها من أجل امتلاك نقدي أكبر 
للقيم والأفكارء سواء أكانت محلية أم لا. على كل حال» فإن هذا التغير بعيد 
عن كونه قاطعاً.ء وبخاصة فى ظل الظروف الهشة للغاية فى مجتمعات ما بعد 
الاستخمار» .وبالنظر إلى. الضعوبات الهائلة الكامنة فى هذه المهمّة. 


5 - من الأيديولوجيا إلى التفكير النقدي 


ربما كان أكثر هذه التغيرات عمومية هو الابتعاد عن التفكير الأيديولوجى. 
لأسو لوهيا التريك ف قار لجابهنا عن مفدرعة امن الأنكاق الشاهرة التي 
يتبتاها المرء بطريق دوغمائية ويكون جاهزاً لفرضها على الآخرين» حتى 
باستخدام القوة. وفي ظل قِيّمه المطلقة وتوكيداته المغرية» فإن التفكير 
الأيديولوجي يغري بمواقف استقطابية للنضال. لكن قيوده على التمكين في 
كعات ضور المع تصبخ :حائقة بصيورة فعرايدة إنان ارماك المعتيعات 
الحادة» كتلك الأزمة القائمة في المناطق الثلاث. على كل حال» من شأن تزايد 


/اء 


اليأس والغضب المصاحبين لمثل هذه الأزمات أن يقود إلى البحث البائس عن 
القيم واليقين» وجعل التفكير النقدي أكثر صعوبة. وبالفعل» فإن اليأس المتزايد 
قد دفع باتجاه تثوير الأيديولوجيا والنقد كليهما: تثوير الأيديولوجيا بأشكال 
عنيفة أحياناً (مثل الحركة الإسلامية العنيفة)» وتثوير النقد بأشكال هشة لكن 
صارمة. في الواقع» إن ما نشهده في الوقت الراهن هو سباق «خطير» بين النقد 
والأيديولوجيات المتطرفة على نحو متزايد. وفي النقدء يُقترح التفكير الأصيل 
بدلا من «فكر الأصالة» (ل6أءمعطانسه +ه 20 


- من بين التعابير الأكثر بلاغة في هذه المسيرة من الأيديولوجيا إلى الفكر النقدي الإنساني‎ )١١9( 
الشعرية من الوطنية الضيقة إلى الإنسانية‎ )3٠١8-1941١( والأكثر جمالاً في ذلك رحلة محمود درويش‎ 
العميقة والتأمّل الوجودي. وإذ احتفى كل من النقّاد والشعب العربي عموماً بدرويش وأسموه الشاعر العربي‎ 
المعاصر الأعظمء فغالباً ما عبّر درويش عن مواجهته صعوباتٍ في أن يسمعه قرّاؤه وسامعوه (حضر قراءاته‎ 
الشعرية آلاف الأشخاص وأحياناً عشرات الآلاف عندما كانت تُعقّد في الملاعب الرياضية) خارج القيد‎ 
السياسى الوطئ. ولكونه ناشطاً في الصراعات السياسية الى يواجهها وطنه فلسطين» عمل درويش على‎ 
المطالبة بحقّ التحرّر من القيود التي تفرضها الظروف التاريخية المأساوية» بغية التعبير عن أهمّ المسائل التي مهم‎ 
أوضاع الإنسان من جهة» والحقّ في عدم التقيد بتأكيد ال هوية من جهة أخرىء بهدف سبر أغوار المستويات‎ 
الشعرية الإنسانية. وبالفعل. أصبحت أعماله الشعرية الأخيرة أكثر تأمّلا في مسائل الحب والموتء. إنما من‎ 
دون قطع الصلات بتجارب الاحتلال والظلم» هذه التجارب التي لا تزال موجودة حتى يومنا هذا. ومن بين‎ 
المقابلات الكثيرة التي عبر فيها عن استيائه وخيبة أمله نذكر مثلاً سلسلة المقابلات الخمس التي أقامها مع‎ 
(من العاشر إلى الرابع عشر من كانون الأول/‎ ٠٠٠١ الكاتب والناقد اللبناني عبدو وازن في جريدة الحياة عام‎ 
ديسمبر). وفي ما يتعلّق بالموضوع المطروح عينه. انظر مقالة كتبها أحد رفاق درويشء المفكر الشيوعي اللبناني‎ 
ص5 -8. ولا بد‎ :.7٠١8/8/1١1 محمد دكروب, (مقالة في تمهيد وفصلين وما يشبه الخاتمة» » ملحق النهارء‎ 
.7١١8 من الإشارة هنا إلى أنه تم تكريس ذلك العدد لدرويش بتاريخ وفاته في 4 آب/ أغسطس‎ 
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خاتمة 
دوافع النهضة الجديدة والمطالبة 
بالحق في الحرية والحياة 


في النصف الأول من العام ٠٠١5‏ وفي أوائل العام 07٠١‏ نشرت جريدة 
الحياة العربية اليومية سلسلة مقابلات أجريت مع أربعة وعشرين مفكراً عربياً 
بشأن الوضع الفكري والثقافي السائد في مجتمعاتهم حالي"''. كما دعتهم 
الجريدة إلى الإجابة عن الأسئلة الآنية: أي موقع تحتل المنطقة العربية اليوم في 
العالم؟ ما هي الأسباب التي أوقعتها في المأزق الراهن؟ إلى أي مدى كانت 
المجتمعات العربية تشكل عائقاً أمام التغيير أكثر من ذلك الذي شكلته الأنظمة 
العربية؟ ما الذي يحدد العقليات العربية اليوم؟ ما هو الدور الذي أذَاه 


المفكرون» وما هي المسؤولية التي ألقيت على عاتقهم». وما هو الدور الذي قد 
يؤدّونه اليوم في تطوير المجتمعات العربية باتجاه أو بآخر؟ هل كان التحديث 


77( ني ما يلي لائحة بالمقابلات التي حصلت على الرغم من أثّها قد لا تكون شاملة : سمير أمين‎ )١( 
كانون الثاني/ يناير 5 ١٠5)؛ الطاهر لبيب (5 شباط/ فبراير‎ ١( كانون الثاني/ يناير 5 ١٠5)؛ جورج طرابيشي‎ 
شباط/ فبراير 5١٠3)؟ وجيه كوثراني‎ ٠١( شباط/ فبراير 5 ١٠23؛ علي أومليل‎ ١7( برهان غليون‎ 7 
آذار/ مارس‎ ١( عبد المنعم سعيد‎ 4235٠١7 شباط/ فبراير 5١٠235؛ محمد الرميحي (1 آذار/ مارس‎ 71( 
سعد الدين إبراهيم (” نيسان/ أبريل ١٠235؛ عبد الله‎ 4275٠١5 آذار/ مارس‎ ١1( ابراهيم البهيلٍ‎ 5 
تركي حمد (74 نيسان/ أبريل‎ 4235٠١7 طيّب تيزيني (17 نيسان/ أبريل‎ 4230١5 نيسان/ أبريل‎ ٠١( الغذامي‎ 
محمد جمال باروت‎ 4273٠١5 علي حرب (8 أيار/ مايو‎ 4230١7 أيار/ مايو‎ ١( 5ه محمود عبد الفضيل‎ 
؛)5٠١5 سعد البزيع (؟١5 أيار/ مايو “١2356؛ اليثم الأيوبي (5 حزيران/ يونيو‎ 4275٠١5 أيار/ مايو‎ 15( 
حزيران/ يونيو 5١٠٠7)؛ فخري‎ ١9( نوال السعداوي‎ 423٠١57 محمد جابر الأنصاري (؟١ حزيران/ يونيو‎ 
7( كانون الثاني/ يناير /ا١٠4)3؛ منصف المرزوقي‎ ١( كريم ( تموز/ يوليو 7١2350؛ إسماعيل سراج الدين‎ 
.)56١1/ وناصيف حيّ (؟7١ شباط/ فبراير‎ 24275٠١5 شباط/ فبراير‎ 


أت 





هو السبب الذي قاد إلى البؤس العربي؟ ما هو الإرث الحقيقى الذي يمكننا أن 
نحصل عليه اليوم في حال وجوده من النهضة الأولى؟ ماذا عن النهضة الثانية 
بعد العام 195717١؟‏ هل أنّرت حقّاً في وقائع العرب ومواقفهم؟ 


فى ختامى لدراسة النقد الثقافى العربى فى النصف الثانى من القرن 
العشرين» أناقش بعض إجابات الذين أجريت المقابلات معهم؛ وبحسب 
تقديرهمء ستكون نهاية القرن شديدة التوتر وبداية الألفية دراماتيكية للغاية. 
ونذكر المواضيع المتكررة الطاغية: الفقر المدقع في مجالات المعرفة المتنوعة» 
والحاجة الماسّة إلى تفكير نقدي صارم» وأشكال متنوعة من التهرب» لاسيما 
حيال التقليدية (20161022[1550]). فضلا عن تزايد التطرف الدينى. وإخفاقات 
فر تامحفو ان م لقتل لطر بدن علق الدب فليا وا لس حارف البفالة 


بتعزيز الحياة. 


يؤمن عالم الاجتماع التونسي الطاهر لبيب. مؤسس الجمعية العربية لعلم 
الاجتماع ومدير عام المنظمة العربية للترجمة في بيروت سابقا""'» بأن النهضة 
الثانية ولّدت نوعين من المفكرين: المفكر البطولي الذي قدّم رؤى ومثاليات 
(135م060) بديلة» سواء م ان الاث شتراكي أو أنوع غيره» لمر الماجاري 
الواقع. وانتهى بهما الأمر ا بالنسبة إلى لبيب» من المهم التمييز 
بين المفكر الجدّي وذلك المسَمى مفكراً يشغل نفسه في التباهي والقيام بدور 


منسّق العلاقات العامة» ويتحوّل» بسرعة» إلى «خبير» عندما تدعو الحاجة. أمّا 


)١(‏ أطلق مجلس أبو ظبي للثقافة والإرث مؤخّراً مشروع ترجمة جديداً امه «كلمة». سيعمل هذا 
المشروع على إتمام حوالى مئة ترجمة كل سنة» مع الأخذ في عين الاعتبار أهمية نوعية الترجمة وتنوّعها ؛ إذ تغطي 
مجموعة كبيرة من الأعمال الأدبية العالمية» بالإضافة إلى العلوم الاجتماعية والطبيعية والإنسانية بشكل ع 
لا شكَ في أن مقارنة حركة الترجمة المستقبلية هذه بتلك التي أطلقها رفاعة الطهطاوي في القرن التاسع عشر 
ستكون أمراً مثيراً للاهتمام إلى أبعد الحدود. إلى ذلك» ؛ يشار إلى أن امجموعة الكاملة من المشاريع التي أطلقتها 
الإمارات العربية المتحدة وغيرها من بلدان الخليج» وتم تخصيصها من أجل إنشاء المؤسّسات التربوية 
والثقافية» ستكون مراقبتها أمراً مثيراً للاهتمام. في هذا الإطارء تُظهر المنطقة حيوية تتفرّد بها في الوطن العربي 
ولو أن هذه الميزة تم إطلاقها وتنظيمها من قبل الحكام» وغالباً ما تم توجيهها نحو الاستهلاك الثقاني - أي نحو 
استيراد السلع الثقافية والمؤسّسات,ء مثل المتاحف والجامعات البارزة الخاصة بالغرب» وذلك من دون إشراك 
الشعوب المحلّية والمواطنين في ابتكاراتهم ومحطّطاتهم. أمّا عواقب هذه الحركة في منطقة الخليج وني سائر بلدان 
الوطن العربي» فلا بد من أن تبقى موضع اهتمام ومراقبة. إلى ذلك» تشكل هذه الحركة» بالإضافة إلى 
الحركات الديمقراطية في المغرب» البؤرة النادرة لديناميكيات واعدة في منطقة الوطن العربي. 


اله 





بالنسبة إليه فالمفكر الحقيقي هو القادر على خلق المعاني» وهو الذي يتوججب 
عليه خلقها. لكن لسوء الحظء لا تبدو السلطة ولا المجتمع أو حتى وسائل 
الإعلام قادرة على إتاحة الفرصة أمام معان رصينة. علاوة على ذلك» لا يعتبر 
ربط المجتمع بالفكر أمراً إرادوياً» إنما هو بالأحرى مسألة ظروف مجتمعية 
موضوعية. وإِنْ المفكرين الوحيدين الذين تمكنوا من التواصل مع المجتمع هم 
المحافظون الرجعيون والمتطرّفون والمفكرون غير المتسامحين. واليوم يدفع 
المجتمع ثمن ثقافة الخوف التي تسيطر عليه وتجعله يقبل هؤلاء المفكرين» 
فيجد نفسه مكبّلاً بين الخكام المستبدين والمعارضين الأصوليين.. لكن. يجب 
على الفكر النقدي أن يقدّم خياراً ثالثاً يرتكز على إمكانية الذهاب إلى أبعد من 
هذين الخيارين المطروحين. ومن أجل تحقيق ذلك» لا يزال الفكر العربي 
بحاجة إلى تخطي عدد من الجدالات العقيمة حول التحديث مقابل التقليد. 
والعصرية مقابل الأصالة التي تضيع فيها المراجع والعصور والمبادئ. لذا لا 
تترك هذه الثنائيات مجالاً أمام الحلول. 

علاوة على ذلك حصل التحديث حتى الآن في المجتمعات العربية من 
دون الحداثة» أي من دون قطيعة حقيقية مع بعض طرق تفكير وفعل معيّنة. لقد 
أعلنت الستينيات هذه القطيعة لكتها لم تنفّذها حقاً ولم تنم الأمور القليلة التي 
حقّقتها على أساس صلب. وبحسب قول لبيبء. لن يفيد الاختباء وراء 
الخصوصيات العربية؛ فكل الأمم والمجتمعات تملك خصوصياتها المتميزة بها 
وحدها. إذأ ما نحتاج إليه حقاً هو تعميق الفكر والوعي النقدي معاً في 
المجالات الفكرية والثقافية والاجتماعية والسياسية المتنوّعة. وفي حال لم نفعل 
ذلك» سنبقى مع أفكار من دون فكر ومجتمع من دون شعب وحقوق إنسان من 
دون إنسان» وفقاً لما أضافه لبيب. وإذا لم نعمل على تنوير مجتمعنا بالتفكير 
النقدي الراسي في هذا المجتمع بالذات» سنبقى شعباً يحمل ثقافة ظاهرية 
ومجهولة بلا ذاكرة عاجزة عن جمع الخبرات ومتنقّلة دائماً من أيديولوجيا إلى 
أخرى. أخيراً يناقش لبيب أن ما يحتاج الفكر النقدي إليه كي يتطوّر يتبلور 
بالادراك المركب للآخرينة وهم "هنا الغرب» الأمر الذي يتطلب إعداد 
المؤسّسات لدراسته إلى جانب الفهم المركب والجدّي لأنفسنا. ويمكن لترجمة 
أن تقذم مساهمة فعالة لهذا المشروع لكن, من وجهة نظر لبيب» يُعتبر ما تمّت 
ترجمته حتى الآن ضعيفاً جداًء وغير كاف». نوعاً وَكما: 


يشدّد الفيلسوف اللبناني علي حرب أيضاً على الفهم الدقيق للعمل 
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الحقيقى «للمفكر»» الذي يعمل في مجال الأفكار متَّبِعاً نظاماً واضحاً. وبحسب 
زأنونعي علق المتكرين أن رقيو انقجهم :وننا ليضالهه المعده قن ا 
يخصٌ العمل المحترف» بدلا من أن يعرّفوا أنفسهم بأنهم «مفكرون»» يملكون 
انتماءات أيديولوجية أو دينية أو وطنية. ويحدّد حرب وظيفته بأنه عامل فى 
شبكات الفهم وخرائط المعرفة وقواعد التبادل الفكري وأساليب العقل» 00-5 
تفسير الإنسان المعاصر في عالم مترابط أكثر فأكثر. ويقول إنه متخصّص بمجال 
الوقائع الفكرية التي ترتبط بالحقيقة والمعرفة واللغة والعقل والهوية والثقافة 
ضمن منظور كوكبي عامٌ» وليس في المنظور المحدود للخصوصيات التي 
ستسمح للآخرين بالتفكير عنه في نهاية المطاف. ويعد واجبه متمثّلا في بناء 
المبادئ من أجل تشخيص الأزمة وتوضيح الإشكالية. إلى جانب ذلك» يدعو 
مشروعه إلى الانتقال من نقد العقل إلى نقد النصوص باستخدام استراتيجيا 
دونة "كن القزاءة نووقنا رت + بخلط المفكرون العزيه نين الأرديولوعنا 
التبالية العم الفكزئ الصا ومدمحود لاذول بآت يحر دل فقت الداتي: 
ويقول إن الأزمات في يومنا وعمرنا هذا لم تعد موجودة في الوطن العربي 
فحسبء» بل هي في العالم أجمع أيضاًء لكنها أصبحت مركّبة في الوطن العربي 
بسبب عدم توجيهها أو تحليلها بالشكل اللازم. ويعتقد البعض أن الثقافة العربية 
قاومت هذه الأزمات لكن في الواقع تحتاج هذه الثقافة بحذ ذاتهاء مع رموزها 
وقيمها ومؤسّساتهاء إلى نقد جذي. كما تُعتبر الثقافة العربية الصندوق الأسود 
الذي يجب التحقيق فيه. ويضيفٍ أن هذه الثقافة المجمّدة والمتراصّة والنرجسية 
والخيالية والعدوانية والكسولة : تستثني الآخرين» وتنتج الفقر والضعف والتخلّف. 
أمَا التقاليد» فتُستخدم ليمجدوا سمهي بدلاً من اعتبارها يدا زمزناء فضلا 

عن النظر إلى الحداثة من منظورها الرجعى واعتبارها تقتريباً ديانة. وبالتالى 
لوا ال ا ار ا ا 
وعاجزين عن إنتاج أفكار بأنفسناء وغير قادرين على تطبيق خصوصيتنا بطريقة 
مبدعة. ونحن ندعم الأفكار بتعصّب» ونحولها إلى حواجز وأدوات للتدمير. 
ولطالما قام المفكرون العرب بدور المقلّدين لا بدور منتجي الأفكارء وظلّوا 
يجهلون مجتمعهم فخسروا المصداقية كلها. وعوضاً عن التظاهر بامتلاك الحقيقة 
والتعاضد مع الناس» يجب عليهم أن يستمعوا إلى الناس ويؤدّوا عملهم الفكري 
بكل تواضع في مجالاتهم الخاصة. 


كما أن عالم الاجتماع السياسي الكويتي محمد الرميحي. محرّر صحيفة 
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حوار العرب التابعة لمعهد الفكر العربي» يأسف لقلة إنتاج المعرفة في الوطن 
العريل + مها السفرفة المتعلفة بالوظع العرين انعد ذانه""ا فاو يقير أن 
نعل التلي كن البلداةا الغريية فيط يقافة لنتره ما بع الاسستعلوك الذي من 
شأنه أن يولد التعصّب في جو البطالة وعدم المساواة في الوضع السياسي 
الاستماص 7 ©: ويقرك: إن الموكية «العقافية» الكرى الى نمف وتطوريك بعد 
العام ١01‏ تفمةا ف برقو لون يا ل امات ولاك د فك اسفن 
الأساسي للحكام العرب. عسكريين كانوا أم محافظين» على البقاء في الحكم؛ 
لذا لم يستطع المفكرون تطبيق أفكارهم للعمل في جر كهذا حتى لو شغلوا 
منصباً في الحكم. وتمّ إِمّا إلقاء المفكرين الملتزمين وذوي المبادئ في السجن» 
وإما تهديدهم وإسكاتهم من قبل المتعصّبين. أمّا الآخرون» فتحوّلوا من 
الماركسية إلى الإسلام» مظهرين في هذا المسار الهشاشة والسطحية في التزام 
العقائد. ولم تغير ردود الفعل التي صدرت بشأن نكسة 1١9517‏ أياً من هذه 
الاتجاهات على الصعيد العملي. لذا بقي الوطن العربي بحاجة إلى نقد ذاتي 
بناء يتطلب بدوره شجاعة فكرية وسياسية. ويضيف الرميحي قائلا إن السؤال 
الأهم يتمحور حول الحرية؛ أمّا الوحدة الثقافية للعالم الغريين: فيعتبرها سطحية 
لأن المعرفة قليلة جداً بين البلدان» وأصبح الناس يتحؤّلون إلى العولمة بشكل 
متزايد» بينما هم ينعزلون بعضهم عن بعض. 


(؟) قدّم فرانك ميرميي؛ وهو الرئيس الحالي للمعهد الفرنسي الخاص بالشرق الأدنى في بيروت» موجراً 

إعلامياً لأعمال النشر في الوطن العربي في : ءطممه «ماقلء'1ك مك2 نءالند ماك مرا عا ,تعتصمع]ة اعمط 
.(2005 ,5110 وعاعكى :15 روط) 

وقد تت ترججمته مؤخراً إلى العربية» انظر : فرانك ميرمييه» الكتاب والمدينة: بيروت والنشر العربي» 
ترحمة يوسف ضومط» سندباد (بيروت : مختارات للنشر» .,.)5١6١5‏ 

(4) بالاستناد إلى التقرير الأخير الصادر عن المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم التابعة للجامعة 
العربية (أليكسو)» التي تم تأسيسها في العام 191١‏ ومركزها في تونس» وهو التقرير الذي نُسْرّ في كانون 
الثاني/ يناير 23500 يبدو أن ثلث الشعب العربي - أي ما يعادل ٠٠١‏ مليون مواطن عربي تقريبا (من مجموع 
5" مليون عربي) - أمّي. إلى ذلك» تراوح أعمار 5/ مليون مواطن منهم بين الخامسة عشرة والرابعة 
والخمسين. في الواقع» تنتشر الأمّية لدى 51,5 بالمئة من النساء على الرغم من البرنامج الذي أطلقته منظمة 
أليكسو في العام 1915 بهدف نحو الأمّية في العالم العربي من جهة, وبرنامج تمويل محو الأمّية للبالغين عام 
٠‏ من جهة أخرى. 

(4) حول مظاهر الرقابة في العالم العربي» انظر: الآداب: السنة 44. الأعداد 5-1 (5001)غ 
والسنة ,5٠9‏ العددان /1- 8 .)580١5(‏ 

انظر أكوينا : 4710141204 انم :11071 طه كل 17:2 :11 جز1 02750157 ,0 جآع7/1 .1 ممحطاه.آ لصه 1لناه5ل8 .ىل 02ه1310 

.(2006 ,28155 5031010177 :1/110 بلتقطصطةرآ) بر[صهعه:81511 
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نضيف إلى ذلك أن المؤرّخ اللبناني وجيه كوثراني يؤكد وقوع الوطن 
العربي في مرحلة الانحطاط لأن أفكار النهضة عاجزة عن إنتاج تحرّكات فكرية 
واجتماعية كبيرة» بسبب غياب العقول المثقفة نتيجة لفشل التعليم» خصوصا 
في النصف الثاني من القرن العشرين. وفيما أصبح بعض دوافع النهضة الليبرالية 
ملموساً فى النصف الأول من ذلك القرن قضت عليها الانقلابات العسكرية 
وار سل سي : المستمرة. الأمر الذي أدَى إلى الميل إلى الهروب 
(«دسذمةه65) والشعور العام بالعجز وبأنهم ضحايا (0000طنناء71). وفي زآأية )يعد 
النقد بعد العام ١9717‏ قيّماً وجدياء لكته بقي في دوائر مغلقة بسبب غياب رأي 
عام شامل يتألف من جمهور قرّاء بالمعنى الكانطي» كما بسبب مستوى الأمية 
العالي. لذاء عرقل القمع السياسي والنقص الرهيب في العلم في وسط 
الاضطراب والصراع كل تجديد حقيقي. 


بالإضافة إلى ذلك يعرّف المفكر السوري جورج طرابيشي نفسه (وهو مقيم 
في باريس) بأنّه ينتمي إلى الجيل الذي أراد الثورة باسم الأيديولوجيات الغربية» 
وحصيوهنا الماركسية نيا من أجل مواشية الاتشعمار التجديق القرين وإسقاظ 
الأسقة المتحائطة والرسيية وك فشكل دقل هذا التعيل الذي السصن فى لكيه 
331 نيام الأنقلانات السيكرية الى مط رك على السكر رناسم العونة أل 
الاشتراكية» صدمة خطيرة دمّرت القدرة على رؤية الحقيقة كما هى» وجعلت 
العفكرين: شعروة بالذت تا تفاليلاهه الوطنية وأصو مداقت هذه التقاليد 
الآن فتح الطريق أمام الخلاص الحقيقي"''» لكن لم يصدر أي شيء أكثر من 
إعادة إحياء رمزي للتراث ولا نتاج لأي نقد حقيقي. وصذقوا أن جيله لم يكن 
بحاجة إلى نقدء بحسب طرابيشي, لأنّه كان أصلاً أثورياً. إلى جانب ذلك لم 
تكن الدوافع النقدية للنهضة قوية بما فيه الكفاية» وانسحب مناصروها من 
مواقفهم التجديدية تحت ضغط مجتمعي» باستثناء من تمسكوا بارائهم مثل علي 
عبد الرازق. ويقول طرابيشى إن جيله حارب الاستعمار الغربى لكنّه قذر الثقافة 
الغؤية )سكس الدكل الشاضري و لكويهن العدومة برالقفة ليه دل التضاده 
مع الحداثة الثقافية والاستعمار في آن واحد التبِضّر البنّاء عملية صعبة جداً؛ فإذا 
اعثّبر اجتياح نابليون صدمة مفيدة أحدثت زخما من التجديد فإن نكسة ١9517‏ 


ة6 انظر: فهمي جدعان» في الخلاص النهائي : مقال في وعود الإسلاميين والعلمانيين والليبراليين 
(عمّان: دار الشروق» /ا١0١5).‏ 
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الست عكون ذلك السجف عصيارا شاملا نما أذى "إلى البطراب والظلامية: 
انجذب الكثير من المفكرين نحو هذه الاتجاهات» والآخرون قبلوا بها من أجل 
السلطة أو المال. وبقي الآخرون معلّقين بين الأنظمة القمعية والمجتمع المتّجه 

نحو التطرّف. أمّا اليوم» فتمتلئ يعات إِمَا بأعضاء الحزب الحاكم وإما 
بالساعين إلى تكنولوجيا محدودة وتبقى الجوامع الأماكن الوحيدة للتجمّع بعيدا 
عن سيطرة الحكام. لذا يعتقد طرابيشي أن على المفكرين الذهاب إلى أماكن 
التجمعات» بما فيها الجوامع» ومخاطية الناس" اللدين ملكو الدالعة شين 
والعمل من أجل رفع مستوى الوعي على المدى الطويل. 

نذكر هنا أيضاً الناقد الأدبي السعودي عبد الله الغذامي. الذي يوبّخ نخبة 
المفكرين العرب لعدم كونها نقدية على نحو كافٍء ولعدم اتخاذها خياراً 
واضها وقجاعا عبر المسصافطة:والعواتة :يفول إن نقين الذاف ما وال تعد 
أسلوباً لتعذيب الذات أمّا الانجذاب إلى السعى وراء الخلاص بالالتحاق بقائد 
قوق كلذ يراك منائما بحن يننا هذا اإناهت اواك لمعي اتاد مرق 
حاسم تجاه الحداثة أو ضذها سببه عدد من الأنماط الثقافية لفهم الهوية 
والوحدة الثقافية. وهذه الأنماط لا تفسح الطريق أمام الاختلاف» ولا تُقدّم 
آليات التعبير عن الاختلافات الثقافية والدينية والعرقية والاقتصادية والإقليمية 
السياسية والحكم عليها. وفي أغلب الأحيان» تمٌ فهم الوحدة بطريقة ثلغي 
التعدّدية. أمَّا بالنسبة إلى الذات الثقافية» فاتجهت الميول نحو فهمها بطريقة 
نرجسية و«فحولية» منعت العرب من الاعتراف بأن ماضيهم وتقليدهم لا 
يستطيعان خدمتهم اليوم من دون استعادة نقدية وقطعية حقيقية. إلى جانب 
ذلكء» يقول الغذامي إن معظم المفكرين بقوا أسرى عقائدهم الأيديولوجية في 
الوقت الذي يفكر الناس بالإجمال» ويتصرّفون على أساس اهتماماتهم الحيوية 
المرتبطة بوطنهم وأرضهم وأولادهم ومستقبلهم. لذاء من المهمّ جداً أن يتعلّم 
المفكرون 6 وبالنسية إليه» بقيت النهضة الثانية تخريناً «أكاديمياً) فشل في 
الدعوة إلى قيم أخلاقية» مثل التسامح. 

ويلوم المفكر البحريي محمد جابر الأنصاري أيضاً المفكرين (كما رأينا في 
الفصل الخامس) لعدم اختيارهم الواضح والصادق في ما يخصٌ الحداثة 
والعقلانية. في الواقع يرى في هذا الغموض وعدم انّخاذ القرار الأسباب 
الحقيقية وراء فشل حركات كلتا النهضتين. كما يعتبر عملية الإصلاح العقلاني 
قضية وجودية؛ فإن لم يُحدث الوطن العربي نفسه من خلال إصلاح شامل 
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لأساليبه في التفكير وأنظمة التعليم والتوجّه نحو تحوّلات ديمقراطية فإنه سيبقى 
خارج التاريخ وفي عالم التخلف والعجز. من أجل نجاح هذه الإصلاحات 
والتحوّلات فإنهم يحتاجون إلى شمل الدَّين لا إلى معاداته لأن الإصلاح الدّيني 
يُعتبر ضرورياً لأي تجديد حضاري في الوطن العربي. وقد دمّر العدوان المستمرٌّ 
ضد الوطن العربى القدرة على التفكيرء فكان من عواقب الهزيمة انخراط 
لفن لق" العا داه التسعاري لق تر أغراضا لديو ثقافقة الدرف فل قور 
الإحباط الى المح :نهم ول نمي غنها أي عمل كات وكين ؤللفة لم 
يصرف اليابانيون وقتهم في صب جام غضبهم على الغرب بل قاوموا سيطرته 
من خلال اعتماد العلوم والخبرات الغربية. أمّا العرب والمسلمون» فتوهّموا 
اختلافهم عن الآخرين فحصدوا الاستثناء الخطر. لهذا السبب» يجب أن يعلموا 
أن قوانين ن العالم عينها تنطبق عليهم أيضاً كما يجب أن يطوّروا «ثقافة المقارنة» . 
لكتهم لا يزالون يلجأون إلى الإحياءات الرديئة للتراث (الجابري)» أو يعتقدون 
أن كل عمل ثوري ورافض يصبح تقذمياً بصورة تلة 
الأنصاري» فيعتبر المفكرين حول العالم مجرّد قوّة صغيرة نحو التغيير» ويجب 
أل نتوقع الكثير منهم. ويقول إن على التغيير أن يأتي من الجميع؛ و 
المفكرين أن يتصلوا بالناس وإلا لن تُصبح أفكارهم فعَالة. ادم 0 
الاتصال يجب أن يتناولوا الأفكار الدينية ويصلحوها لأنها تبقى مهمّة للناس 
عموماً. ولن يحصل أي تغيير حقيقي بتجاهل حساسياتهم الدينية أو بمعاداتهاء 
وخصوصاً في الوقت الذي تتأثّر العقليات بالهزائم والقلق. وبسبب التقصير في 
التواصل مع الناس» يقع المفكرون بكل بساطة في خضمٌ ثرثرة غريبة لتُصبح 
نوعاً من «الظاهرة الصوتية». أخيراً يعتقد الأنصاري أن الوحدة العربية ترتكز 
أساشاً غلى :وحدة اللغة: 


ثية (أدونيس). ويضيف 


ما برهان غليون» البروفسور السوري المتخصّص بالدراسات الإسلامية في 
خامعة السوركرنه ففدلك تعينا اكد ] تجابجة حورل النكتهيه التكري العربي 
الملقاضين. ويتحكد أن قعرةه يعد عام 1859 «شهنات لاذه الحته العرئ. كانت 
النهضة الأولى بالنسبة إليه مدخلا أوَلياً في ترجمة واقتباس لغة ومبادئ وأفكار 
الحداثة» التي تُستخدم كن لععايل تعس كل الج ةع امسوم فحت بط 
الأزمات والتحذيات المتزايدة. وعلى الرغم من أن الصراع من أجل تفكير نقدي 
ومستقل وحرٌ لم ينتصر حتى الساعة لكه بدأ حقاً. انظروا إلى ما يُكتب اليوم 
في الصحف العربية مقارنة بما كُتب في الخمسينيات والستينيات. ونذكر أن 
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الأعمال فى تلك الفترات تُعدَ أكثر أيديولوجيةً وتقليداً للعقائد المستوردة فى 
عبن اذا أعماك الوم ميل أكني إلى النقد» وساض ل« لواقم ويقرل عليوة إن 
التحديث ليس مسألة فهم فكري لكنه أقرب إلى صراع تاريخي بين المجموعات 
والتأثيرات. أمَا سبب ضعف النخب العربية» بما فيها الفكرية منهاء حتى وقت 
ليس ببعيد» فيعود إلى ابتعادهم عن الناس عموماًء نتيجةً للطبقات الاجتماعية 
فى وقت الاستعمار وما بعده. لذا يجب تحليل مشاكل التحديث وفقأ للعوامل 
الكتوسائية واللعقياف اكتزيين أن تجلل :ما لان «القوافق لفقا الطالها 
كانت الحداثة في العالم أجمع عملية مستمرة لتفكيك المعاني وإعادة بناتها حت 
فى الغرب. مسبّبة حتما الفوضى والقلق. وردود الفعل هذه حادة فى السياق 
الوه انين للعالم العربي. وقد أدّت الصعوبات المركبة وامهجالة عاق لقا 
إلى العنف والهمجية التي تعتبر هنا بمثابة فوضى المعاني لأنها قادت إلى اليأس 
على مستوى الفرد والمجموعة هنا أكثر مما قادت إليه في أي مكان آخر من 
العالم» كما سبّبت الهجرةً والصراع والتعصّب. ويحدّل غليون قائلاً إن الوطن 
العربي يعاني حالة من ولادة مؤلمة. فللمفكرين دور في إنشاء الوعي وتفكيك 
الأوهام وتحرير الفكر من القيود المختلفة لكن ليس بالطريقة التي أدرك فيها 
قياديو الأحزاب أدوارهم في الماضي؛ إذ إنهم ادّعوا تعليم الناس الحرية 
وقيادتهم إلى النصر والتقدّم» ولكنهم برروا في الواقع الديكتاتورية» وأفقدوا 
القيم التحرّرية مصداقيتها الأمر الذي أدَى في نهاية المطاف إلى العقم والعنف. 


وتجدر الإشارة إلى أن عالِم الاجتماع المصري المشهور سعد الدين 
إبراهيم يتبّنى أيضا هذه النظرة المتفائلة المتحفظة» ويعتبر عام ٠٠١5‏ نقطة 
تحوّل في تاريخ العرب الحديث» إذ شهد حركة كفاية في مصر وثورة الأرز في 
لبنان والانتخابات فى العراق وفلسطين. وقاد هذه الحركات التحرّرية كلها 
أشخاص «عاديون» م وجوهاً قيادية» ولم يلجأوا إلى التبشير أو التلقين 
الأيديولوجي. إلى جانب ذلك كسرت المجموعات التي قامت بهذه التحرّكات 
حواجز الخوف مدافعة عن حياتها وحرياتها بطريقة سلمية. وعلى الرغم من أن 
الأيديولوجيين الشعبويين فرّقوا الشعب» وألَبوا المجموعات بعضها على بعض» 
وأضعفوا الثقة فى ما بينهاء فإن هذه التحرّكات وحّدت الناس بفضل مطالبتها 
بالتغيير بطريقة 0 طبعاً. أدَى المفكرون في هذه التحرّكات دوراً بارزاً في 
تنظيم مبادئ أساسية معيّنة وتوضيحهاء لكن ليس بصفتهم مشاهير. ويقول 
إبراهيم إن دوافع النهضة الأولى قمعتها الانقلابات العسكرية بينما الجيل 


لا 


القعاق وتحتفى الى «المعسكر الاماكي ٠‏ قمزه عاق الاريك السيانى الاستساعيع 
لهذه الانقلابات. كما يعتقد إبراهيم أن على الحركات الإسلامية أن تتّخذ مكاناً 
واسيضا في هذا "العدذة النارة. لك التوكي انمره تكله د عام زايد فق 
إبكراء المقائلة هع إبراهيع تعندها ولجاد كل من العراف ,وفلسيطيق. ولبكان الشيه في 
مستويات متنوّعة من الحرب الأهلية. 

أمّا بالنسبة إلى نوال السَعداوى, المرأة الوحيدة التى تمّت مقابلتهاء فتعتقد 
ا تزه السقاء اللبيزاليةافي. النيضة الأول قد اعتير كا جتعالية الك انق 


الكثير لفعله في ما يخصٌ التفكير النقدي» والتواصل مع المظاهر السياسية 
الاجتماعية والاقتصادية والدينية» وتلك الخاصة بالجندرة» فى المأزق العربى. 


إضافة إلى ذلك». يشارك علي أومليل» المؤرّخ والدبلوماسي المغربي 
وحالياً سفير المغرب في لبنان» غليون وإبراهيم في آرائهما المتفائلة» ويعتقد أن 
الصراع الحقيقي للمستقبل العربي بعد العام ١951‏ بدأ مع الصعود المتزامن 
للتحرّكات الإسلامية والديمقراطية. وفي رأيه» تُعتبر الديمقراطية ضرورية من 
الكواح الاكلانية والسيافكة «زالتكرية» ابا كي تين الشرط المدوورى 
لأنكائية الفكر إلى جانت ذلك لا يمكن أى مفكر أن يؤثر في السنياة يمن دون 
وجود رأي عام مستقل» ومن هنا أهمية الإصلاحات التعليمية. ويقول أومليل إن 
الحداثة لا تحتاج إلى أفكار الإصلاح فقط» بل إلى أساس اجتماعي أيضاً. لكن 
هذا الأساس لا يزال هشَاً فى المجتمعات العربية لأن ظروف اقتصادها غير 
بالافة ومؤتهاتها الديقراط: معينة» وجاساتها ركرنة فاته لعل هشه 
وكما الكثير من زملائه الذين تمّت مقابلتهم» يعتقد أومليل أن المفكرين 
الناقدين للنهضة الأولى لم يقدّموا نقدهم بطريقة متناسقة وكافية» وأن النهضة 
الثانية بدأت» لكنها لم تكتمل. بالإضافة إلى الآخرين» يعتبر أومليل أن نقد 
العقل ضروري لتحرير العقول العربية من تسلّط الموت «(التراث الميت) ومن 
العقلية التي تتأقلم مع الاستبداد. أخيراًء وعلى 5 من مسائل الاتصال 
المتنوّعة» يبقى الوطن العربي. وفقاً لأومليل» مفككاً 

بالنسبة إلى عبد المنعم سعيدء رئيس مركز الأهرام للدراسات السياسية 
والاستراتيجية والعضو في المجلس الأعلى للسياسات في الحزب الوطني 


الديمقراطي في مصرء فإن الظاهرتين ن الأكثر تأثيراً في فترة ما بعد العام ١95317/‏ 
هما الدولة البيروقراطية والمقاومة الثيوقراطية ضدذها. وتجدر الإشارة إلى أن 
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الدولة البيروقراطية بنيت بعد الاستقلال عقب الجهود التي بُذلت في فترة ما بعد 
الاستعمار نحو بناء جهاز مدني وعسكري وأمني في كل دولة عربية. لكن ما لبث 
هذا الجهاز أن حلّ مكان المجتمع والسوق بدلاً من أن يخدم أهداف المجتمع 
وينظم السوق» فأصبح قوّة قمع هائلة. ومنذ البداية حكمت الدولة البيروقراطية 
بقوّة الأسلحة والمخابرات السرية» فارضة نفسها بفعل أيديولوجيات استبدادية. 
إلى جانب ذلك» عرّزت الانقلابات العسكرية فى الخمسينيات والستينيات إدارات 
هذه الدولة وكبحت مفكري النهضة» وأبطلت إنجازات العصر الليبرالي» مطهرة 
التعاميانت وال هك رو الم مكروه المهد وو ب والتف اج ب :العف ف المت 1 
وبسبب فشل النظام التعليمي» لم يقدر هؤلاء المفكرون على إنشاء حركة 
اجتماعية. وبعكس اليابان التي قضت على الأمّية عام »١405‏ كما قال سعيدء لا 
تزال نسبة الأمّية في مصر "١‏ في المئة» وذلك بسبب نجاح الدولة البيروقراطية 
في تدمير التعليم العالي المستوى» وإصابة الفكر بالعقم. ولم تظهر أية جامعة 
عربية في عداد الجامعات الخمسمئة الأولى في العالم. ومن بين الجامعات 
الأفريقية» تحتل الجامعة الأمريكية في القاهرة المركز الرابع عشر. وفي مواجهة 
هذا الأداء الكارثى للدولة البيرقراطية ما بعد الاستقلال» تُعتبر المقاومة الثيوقراطية 
لقو رسي لجع رع وا جد ب كدي حملن بحرن ع و لف سق قبي 
ديمقراطي ضعيف. يتغذّى من التأثيرات العالمية وبقايا الفترة الليبرالية العربية. 


ويشير سعيد أيضاً إلى أن النهضة الثانية لم تنته بعدُ. وتجدر الإشارة إلى أن 
مفكريها يدافعون عن فكرة الديمقراطية وينقلونها باعتبارها فكرة حيوية وطلباً 
طبيعياً. وتقوم كل من الدولة البيروقراطية والقوى الثيوقراطية باستغلال الديمقراطية 
في الإعلام للدفاع عن مشاريعها. ووفقاً لسعيد» ينبغي للديمقراطيين أن يكونوا 
يقظين وحذرين» كما يجب عليهم أن يضاعفوا جهودهم ليعرّزوا الوعي ويدافعوا 
عن فكرهم بالوسائل الإعلامية المتاحة أمامهم. أياً تكن هذه الوسائل. صحيح أن 
الناس ينجذبون إلى الدعوات الفاشية والمتطرّفة» لكنهم يتوقون أيضأ إلى التغيير 
والحياة الواعدة. وفي هذا السياق يدرك الكثير منهم أن الدولة البيروقراطية تؤددّي 
إلى الجمود فقط. وأن ما تستطيع القوى الثيوقراطية أن توفره يرتكز على تقديم 
منظور كئيب للحياة؛ فالناس يبحثون عن أفكار تعزز الحياة وتصلهم بال خرينخ 
لآنهم تعبوا من العقائد التي تكبّلهم في وجه الأعداء الثابتين المفترضين. كما 
يرغب الناس في التمسّك بإيمانهم من دون أن يضطروا إلى معاداة الآخرين. في 
هذا السياق تُعدَ الديمقراطية فكرة تعرّز الحياة (عصنصم65ه-116) وتحافظ عليها. 


مه 


لكن هذه الفكرة لما تصبح موقفاً وتحرّكاً سياسياً شاملاً. ووفقاً لسعيدء من 
واجب المفكرين أن يستمرّوا في نشر الأفكار الليبرالية وتفسيرهاء من دون 
الوقوع في شراك التطرّف الليبرالي. ومن المهم أن نبقي الحوار مفتوحا أمام 


في هذا السياق يقدّم الفيلسوف السوري مطاع صفدي تحليلاً مهمّاً حول 
الدولة العربية بعد الاستعمارء وهو تحليل يمكن تطبيقه على مناطق أخرى من 
العالم الثالث. ففي سلسلة من المقالات نُشرت في الصحيفة اليومية العربية القدس 
العربى التى تصدر في لندن» وفي الوقت عينه تقريباً الذي نُشرت فيه مقابلات 
نفة الو يصقت الشدى إرث الدولة العربية. وهو يشير إلى أن الدولة 
القومية حافظت على هيكليات الدولة الاستعمارية وارتبطت بالمجتمع بالطريقة 
عينها التى ارتبطت به الدولة الاستعمارية» أي بعلاقة الفرض. أمّا في الدولة 
المطائية» ديصي قلق الشف وعلى الدمصور الى وائق عليه لعي وملن 
المؤسّسات المؤلّفة وفقاً للدستورء أن يتسلّموا الحكم. لكن في دولة ما بعد 
الاستعمار» تشكلت المؤسّسات قبل الحكام» الذين سارعواء بالطبع» إلى 
استغلالها لمصالحهم الخاصة. لذاء لم تخسر الدولة آلياتها التنظيمية فحسب» بل 
سرك شخصيفها العامة أيضا, وتجدو الأشارة إلى أن الجيل "الأول شعن بأن فى 
مقابل مرراعه الوط فين الأسعما ريسن له أن سيط على الشكي وينطهه عن 
دون استشارة. وبالنسبة إلى الانقلابات العسكرية التي تبعت هؤلاء الحكام وحلّت 
مكانهم» فقد أنشأت أسلوباً خاصاً من أجل السيطرة على الحكم بالقوّة. ويقول 
الصفدي إن جميع الحكومات العربية» ملكية كانت أو جمهورية أو قبلية» أصبحت 
أوليغارشية. والحكومات التى تشكلت بفعل الانقلابات العسكرية فى أعقاب نكبة 
وخدقت إلى 'تذارك الهزافروالسيانات: الرعضية وما لبقت أن أضبحعت في 
مواجهة قيودها وإخفاقاتها. وفي ظل غياب حل إقليمي وعالمي للصراعات النامية 
استملوا مؤاسينات القولة للعمتك بالشكي: وتدلوا اليد كر قرفا يدانه 
والستياسة ملحقا .لها؛ ونتيجة لذلك» انتشر الفساد وأصبح بنيوياً» لا يعالج إلا عبر 
تغيير النظام الكامل للدولة. كما قام الظهور غير القضائي وغير الدستوري ع 
الديمقراطي لدولة ما بعد الاستعمار بمنع نمو نهضة حقيقية لكنه أدى خلافا لذلك 

(7) مطاع الصفدي : «النهضة وإشكاليات التصحير السياسي : إهباط دولة الاستقلال تمهيداً لتفكيك 
امجتمع» الحياة, */ 7/7 ٠٠+؟؛‏ «سفينة المشروع النهضوي إلى أين. . . تسييس الدين أو تديين السياسة؟.) 


الحياة» .50١7/5 /٠١‏ و«آخر إيديولوجيا عربية: ترسيخ ثقافة العجز كعقيدة انتصارية»» الحياة, 8/ 5/45 .5٠١‏ 
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إلى الاستبداد الذي أعاد في النهاية التدخل الاستعماري. ولم تجعل هذه الدولة 
عملية إنشاء النهضة مستحيلة فحسب بل دمّرت المجتمع أيضا من خلال شله 
وجعله عاجزاً عن تأسيس عقد سياسي حقيقي. ويستنتج الصفدي قائلاً إن العجز 
أصبح الحقيقة الأساسية في الحياة العربية بعد الاستعمار. وفي ظل القمع الذي 
تجدّد فرضه نتيجةً لما يُسنّى الحرب على الإرهاب» دفعت الدول العربية الناس 
إلى اليأس» وجعلتهم يخشون تبني أي تغيير واستخدام أي أسلوب من أساليبهم 
المتوافرة لهم للنهوض في وجه القمع. وبالتالي شلّت هذه الدول النهضة الثانية 
بطريقة أكثر جذرية: لذاء من المحتمل أن يشكل: الدين المهرون" الوحيد: الباق 
من القيم» والقادر على إعادة بعض المبادئ الأخلاقية إلى الحياة السياسية. ففي 
النهضة الأولى حل الدّين فى المجالات الأولى التى وجب إصلاحها. لكن من 
الواضح» كما أشار الصفدي, أن الدوافع الشوفراظية تعفد قري دا بالقسة إلى 
احتمال تطبيق أي إصلاح خاص ب النهضة في ظل الظروف الحالية". 


تكشف النظرة الشاملة لتقييم الذات النقدي بخصوص إنجازات الفكر 
العربى وإخفاقاته فى العقود الأربعة الماضية» عن ثبات بعض الاهتمامات» 
ونمو عفن الذواق «اللسعد يليه ركه هو راضم .فى اوعظم العا الهم م 
الإجماع على الحاجة إلى تقوية النقد وتعزيزه لأن جميع هؤلاء المفكرين العرب 
يعتبرون تعميق النقد الذي بدأ فى أعقاب نكسة ١9737‏ غير كافب» بالإضافة إلى 
اقتصار وجوده على دوائر اويمة مغلقة» فلم يصل إلى الشريحة الأوسع من 
العامة. إن نخبوية الكثير من المفكرين وفشل النظام التعليمي تسبّبا في نفور 
الناس من هذا المسعى النقدي. إلى جانب ذلك تواصلت الشكاوى حول عقم 
التفكير الأيديولوجي» وحول صعوبة القطيعة مع الماضي والتوقف عن العودة 
إليه» كما حول الخلط بين الهيمنة الإمبريالية الغربية والحداثة الإنسانية الغربية. 
لهذا السبب» أصبحت عملية فهم الدولة وفهم مقاوماتها من المعارضة 
الإسلامية» باعتبارهما القوّتين الداخليتين الأساسيتين فى مجال السياسة 
الاجتماعية؛ والاقتصاد والثقافة» ضرورية لفهم المسائل الفكرية والسياسية. 


() حول مسائل تشكل الدولة العربية وتطوّرهاء انظر : ,لإعاع1ةء83) ء1هاى طهمل +17 ,تسم عناآ مسرمعة1ن 

عم 0 ,عأاماى 42 0/17 10111104110115 ©7171 ,.0ه رعططة521 2552© :(1990 ,دوع 021110112 ]0 لزاوع الملا هن 
:5141 هك 17 012-51011711 ,أطنانزث .]11 طأجدلظ 320 ,(1987 بتطاعط جدهه0) :مه0لمهآ) عاموظ اعد زاوم الملآ 
.(1995 ,كاتتله1' .8 .1 :2060م آ) اعمط 111001[ 11 111 بزاع 50 10ته ىع 111آامط 
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وفي هذا السياق» أصبح الطلب على الحرية أساسياً أكثر من ذي قبل» 
وتكرّر استنكار مدى الدمار الذي سببه القمع على جميع المستويات. إلى جانب 
ذلك تُعدَ كلمة «العجز» الكلمة المتكرّرة دائماً لوصف الوضع الناتج من هذا 
الدمارء الذي يُعثبر نوعاً من الإفلاس المزمن واليأس الشامل والكآبة المتفشيق 
وبالتالى أدّى ذلك إلى الانجذاب إلى الوعود الفاشية والعقائد الخلاصية والقادة 
ذوي السيكمية الكاريزمية. وأصبح تفكك المجتمع وانهياره مرعبين للغاية» 
وإخضاع المجتمع عن طريق الإرهاب الذي تمارسه الدولة وحالات الطوارئ 
اللامنتهية أقفل جميع الطرق أمام الناس. حائلاً دون تنظيم أنفسهم في 
مجموعات سياسية ذات قدرة على تعاطي الشأن العام. لكن على الرغم من هذه 
العناصر القمعية» وبدلاً من تأييد المفهوم اليعقوبي 150م12001) بشأن الوحدة 
العربية والوطنية» تمّ الدفاع عن أفكار متعدّدة حول الوحدة التي تشير إلى 
التعددية فى المجتمعات الوطنية» وحقّ الأقليات العرقية والدينية (البربر والأكراد 
والأقباط وغيرهم) في الوجودء والمشاركة الكاملة في الحياة السياسية الوطنية. 
وبالنسبة إلى معظم الذين قابلتهم صحيفة الحياة». لا نجد وعودا املة بعيدا عن 
تقوية الشعب ومشاركته» من هنا برز التشجيع المستوحى من التحرّكات الشعبية 
في عدد من البلاد العربية» والإصرار على أهمية إعادة الشعب إلى مركز 
العقية: هل عدنا مجدداً إلى ونُوس؟ هل بدأ الناس يطالبون باسترجاع نظرهم 
وألسنتهم وآذانهم المستأصّلة؟ هل بدأوا كسر حواجز الخوف والصمت؟ ما هي 
الفرص المتاحة 0 هذه التحرّكات الشعبية في وسط الاضطراب الجيوسياسي 
الشائد؟ اخيرا يشير المفكروك الذين منت منارلتت: أيضا الو توق الثامن: إلى 
ظروف بدائل تعزز الحياة والفرح في وسط جو يتزايد فيه السقم والعنف. 


تجدر الإشارة إلى أن سمير قصير (1950 - 235005)» المؤرّخ والصحافي 
اللبناني الراحل» تكلم على معظم هذه القضايا في كتيب بالفرنسية صدر عام 
4 تحت عنوان تأمّلات فى الشقاء العربى'. فى المقدّمة يعتبر قصير نفسه 


(9) انظر: .(2004 ,510 دعاعى :حتتة) أعتتاعة '[ رعطمبه ع لمارا ء1 “تناى كدره1له 00251067 ,زود ة ك1 تتمطوك 

وقد تُرجِمَ إلى اللغة العربية» انظر: سمير قصيرء تأمّلات في شقاء العرب» ترجمة جان هاشم؛ تحقيق 

هيثم الأمين؛ تقديم الياس خوري (بيروت: دار النهارء 5١٠235؛‏ ثمّ إلى اللغة الإنكليزية» انظر : عنسهه 

.(2006 ,هذتء/ :2002م.رآ) عاواط امعط 0] لاط 2ه1اع 12110010 بدهوطه11] 0 لإ عا [آقطة]ا ,طهنل ع1رقء8 ,125511 

ولد سمير قصير في بيروت لأب فلسطيني الأصل وأمٌ سورية الأصل» وكان لهذه الخلفية الأثر الكبير 

في تبيان مساعيه الفكرية والسياسية. درس التاريخ في جامعة السوربون» ونشر أطروحته حول النصف الأول 
من الحرب الأهلية اللبنانية تحت عنوان: «حرب لبنان: من الشقاق الوطني إلى النزاع الإقليمي» في: #نسهة - 
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مفكراً عربياً مستقلاً علمانياً ومتغريناً (75]6121260). يكتب عن العرب ولهم في 
آن واحدء مؤمناً بأن في إمكاننا مناقشة الموضوع عينه عن العرب ومعهم. في 
الواقع» ظهر الكتاب بعنوانه الفرنسي بأسلوب الأنوار (0معصمءنطعنام8) في 
باريس في الوقت عينه مع ترجمته العربية في بيروت» وهو يحوي بإيجاز سبع 
أطروحات حول بؤّس (2نا72816) العرب وشقائهم وتعاستهم وحزنهم: 


.١‏ العرب أتعس الناس على وجه الأرض حتى عندما لا يدركون ذلك لا 
بسبب الحقائق الموضوعية في بلادهم ‏ مثل المعدل المرتفع للأمية والفجوة بين 
الغنى والفقر والمدن المكتظة سكانياً والمناطق الريفية المتصحّرة - فحسب» بل 
بسبب كيفية إدراكهم للوضع أيضاً. وتجدر الإشارة إلى أن إدراكهم المرير 


وعا ع0 اء وعمتمده 11 , 9735-1982[ ,أمدامتعء" 11][ه1مء لله 12411011412 1م1آكدء دك03 م[ ء2آ عطاك نلك 1117© هل ,أأوكة >1[ 
.(1994 ,018153100 320 واقطاضتة كا :متموط) 
إلى ذلك» قام قصيرهء بالاشتراك مع المعارض السوري في باريس فاروق مردم-بك». رئيس قسم 
المنشورات العربية فى دار النشر آكت سود (800 40168) بنشر دراسة تتألف من مجلدين حول السياسة الفرنسية 
الأجنبية في إطار النزاع الإسرائيلٍ ٍِ الفلسطيني. انظر : 1111670105 ,لإ 2/1208 علناه 11 220 عتزوك2 ك1 تدك 
,5110165 عمتاذعلة8 101 عاستاتاكمآ :حتتهط) .7015 2 ,عطهنه-م[نه؟كآ اتالدمء ع1 كه ععننه 17 هل :1ت [هكل6ل 0 روط 016 
. 1985-1991 :2 عجناها أء ,1917-1983 :1 عحطه)] ,1992-1993 
أمّا آخر أعماله. فتمثل في يجلد كبر تناو فيه تاريخ بيروت» انظر : ©0 115/0176 ,كزو25 ك1 تدك 
.(2003 ,10ةنله'1 :كلتو ط) الام انك 8 
بدأ مسيرته المهنية في أوائل الثمانينيات عندما كتب لصالح المجلّة الدورية لو موند ديبلوماتيك 1.61/0746) 
1ه :امام . وفي أوائل التسعينيات» قام بتحرير الصحيفة الدورية الفرنسية اللبنانية لوريان إكسبرس 
(ووء مط 0:073:1) لعددٍ من السنوات. سرعان ما تميزت هذه الصحيفة من غيرها من المنشورات بسبب 
تصميمها المبتكر والمميز الذي يبتعد عن الطابع الاستشراقي» وأيضاً بسبب اعتمادها غير المعتاد للمقاربة الوطنية 
العربية تجاه المسائل الثقافية والسياسية في العام العربي. أصبح قصير في ما بعد أستاذاً يدرس ماذة التاريخ في 
جامعة القديس يوسف في بيروت» ومحرّراً ذائع الصيت في جريدة النهار اللبنانية اليومية. عملت هذه الصحيفة 
اليومية على على دعم الحركة السورية الديمقراطية التي لم تعش طويلاء وهي نشأت إثر وفاة الرئيس حافظ الأسد في 
العام ٠٠٠١‏ وأصبحت تُعرّف باسم «ربيع دمشق». للمزيد من المعلومات حول «ربيع دمشق»2» انظر: هذاه 
«ب2ع1ئز5 ومططعام1ظ 2لنآ» له ,(2003 ,جكاهم8 0ع2 :2ه00طهط) «7ماءء17 0م اممع8 مع ااء 71 :4 #1بزى :عع 1م00 
.(2002-2003) 701.44 ,عه 1601177[ دوع ن 011 
قامت جريدة النهار في تلك الحقبة بنشر مقالات عدد من المعارضين السوريين. في العام ,.5٠6٠١0‏ تمّ 
اغتيال رئيس جريدة النهار جبران تويني» ابن مالك الجريدة غسان تويني» وذلك بواسطة تفجير سيارته عندما كان 
في طريقه إلى المكتب. وإثر ذلك؛ أصبحت كتابات قصير للافتتاحيات البليغة جدّ شهيرةً للرؤية الشجاعة والمثالية 
التي قدّمتها في خلال المرحلة الأصعب من القمع في لبنان مع مطلع القرن الواحد والعشرين تحت السيطرة 
السورية . تعرّض لكثير من التهديدات ؟ وفي السنوات الأخيرة» كان قد أصبح ناشطأ وفاعلاً جدّاً في عملية تأسيس 
الحزب اليساري الديمقراطي كما أنّه أدذى دوراً في غاية الأهمية في تشكيل الثورة الشعبية التى تبعت اغتيال رئيس 
الحكومة اللبناني رفيق الحريري بتاريخ ١4‏ شباط/ فبراير .7٠0‏ أصبحت هذه الثورة تُعرّف باسم ثورة الأرزء 
وكانت موجّهّة ضد الجهاز السوري اللبناني القمعي. تمٌ اغتيال سمير قصير عبر تفجير سيارته عند خروجه من منزله 
الواقع في بيروت» بتاريخ ١‏ حزيران/ يونيو 4 »7٠0‏ وهو لا يكاد يبلغ الخامسة والأربعين من عمره. 


لا 





لعجزهم عن تحديد اه وشعورهم بالتضاؤل» والتفجع الدائم على ماض 
مجيد. كل ذلك يعتبر أوجهاً مؤلمة لهذا الإدراك؛ فقد تفاقم الشعور بالف 
بفعل الصراعات الطويلة والمدمّرة في المنطقة؛. حيث يُنكر المجتمع الدولي 
باستمرار حقوق العرب». وينحاز إلى إسرائيل. وطوال سنين كثيرة» استدعت 
هذه الصراعات أشكالاً متعدّدة من الاحتجاج والمقاومة» لكن أشكال المقاومة 
هذه أكانت انتفاضة أم حرب عصابات» مهذدة بالتحوّل إلى أهداف بحد 
ذاتهاء في غياب حل متوقع تدعمها وتجد فيها البلاد العربية المجاورة 
«المتفرّجة»» تعويضاً عن إخفاقات حكوماتهما وذلّها أو يدعمها جهاديون 
يستخدمونها لإشباع أيديولوجيتهم العنيفة. وفي هذا المأزق تُعدَّ نظرة الآخرين» 
التى تستهزئ بعجز المرء وتواجه هواجسه باليأس المؤكدء نظرة قاسية للغاية. 
آنا ابطر إلى لاحر ين ودين إلن القريي فط يل إلى الداك كاله «صهوما 
والآسيوي خصوصاًء تُبرز الفجوة بين العرب وسائر العالم. 

”. الحزن أكثر الأمور انتشاراً في الوطن العربي. يتكلم قصير بإيجاز على 
المشاكل المعقّدة السائدة في البلاد العربية ليوضح مدى الإخفاقات. بالنسبة إليه 
يجب ألآ نفهم هذه الإخفاقات على أنها ثقافية في طبيعتهاء بل يجب علينا أن 
ننظر إليها على أنها ظواهر لأزمة الدولة» ونذكر: الضعف المؤسّساتى وغياب 
تفيل المتطات و والافتيناذانت قن «المسليةة والشاهات الشارعية الفاسلت 
والمواطنة المكبلة بقوانين الطوارئ المستمرّة (كما في سورية منذ عام ١977‏ وفي 
مصر منذ عام 1971)» إلى جانب المجتمعات المفككة بفعل القمع الأمر الذي 
جعلها ضعيفة في مواجهة الهيمنة الخارجية في الاقتصاد والتياسة معا: ويقول 
قصير إن الإسلام السياسي» باعتباره قوّة من أجل التغيير» يعادل قبول النقص في 
الديمقراطية باعتبارها عنصراً خالداً» الأمر الذي يُعدَ إشارة إلى البؤس أكثر من 
كونه طريقاً إلى الخروج منه. وعلى عكس بسّام طيبي» يعتبر قصير الإسلام 
السياسي ردّ فعل تجاه الدولة أكثر مما هو ردّ فعل تجاه الحداثة الثقافية. 


“. ليس هذا الحزن سوى مجرّد لحظة في التاريخ» وهو أعظم اليوم أكثر مما 
كان عليه في الأمس. يقوم التحديد النمطي للعصور في التاريخ الإسلامي وتقسيمه 
إلى العصر الذهبي للإسلام (من القرن السابع إلى القرن الثاني عشر)» وعصر 
الانحطاط (من القرن الثاني عشر إلى القرن التاسع عشر)» وعصر النهضة (من القرن 
التاسع عشر إلى القرن العشرين) بتقديم التاريخ كانحدار مستمرء وخصوصا بعد 
إدانة متزايدة للنهضة كأحد إخفاقات الثقافة العربية. لكن بالنسبة إلى قصيرء إن 


ع 


للعصر المسمّى عصر الانحطاط نجاحاته الخاصة» مثل الهندسة المملوكية 
والعثمانية وكتابات ابن خلدون وما إلى ذلك. فالحضارة الإسلامية استمرت فى 
الازدهارء ونشأ فيها جميع أنواع الاتجاهات الفلسفية الإنسانية» من العقلانية إلى 
الصوفية. وتجدر الإشارة إلى أن الثقافة العربية أصبحت ثقافة دولية عبّرت عن عالمية 
العقل الإنساني. لذا لا يمكن أن تكون الإنجازات الناجحة للتاريخ العربي محدودة 
بثلاثة عصور أو أربعة عصور من «العصر الذهبي» وبالطبع ليست محدودة بالسنوات 
الأربعين الأولى للإسلام» كما يزعم السلفيون المسلمون. ونذكر أن انحطاط 
السلطنة العثمانية فى القرن الثامن عشر صادف التحوّلات الصناعية الضخمة فى 
أوزوها: لكن شرغتان ماءيدات فق القرن التاسع عشر الاقتناسات من الغرت في 
ميادين السياسية والثقافة من خلال إصلاحات «التنظيمات»2 وفى التكنولوجيا من 
حلذل"انيقر اد الكيرماء والمج كات الطازية والمتكاف العديد والكلغزاف) وما 
إلى ذلك من هذه التحوّلات البالغة الأهمية» التي غالباً ما ننساها اليوم. 


4. لم تكن الحداثة بلاء. يترك اختزال النهضة بالحركة القومية الكثير من 
أبعادها المهمّة لأنه يجعلها إقليمية من خلال تحديدها في المنطقة العربية 
فحسب» ويعزل هذه المنطقة عن الإصلاح العثماني الأوسع. 1 من النهضة 
جانبها المتعلق بالتحرر الوطني» في حين أنها حملت في الواقع مثُل الحريات 
الفردية أيضاً. لكن» كما يقول قصيرء أعادت الثقافة العربية فى خلال هذه النهضة 
حا تنبيها ف فلل ادك على الأخوين الأور وي الأمر الذي سكن يها 
الضغوطات والالتباسات. لكن هذا لم يمنع العرب من الاستعارة على نحو واسع 
من الثقافة الأوروبية 5 الأزياء والأنواع الأدبية «(المسرح والرواية والسيرة 
الذاتية)» إلى جانب الإصلاح التعليمي والصحافة والجمعيات السرية 
والأيديولوجيات (الحركات النسوية والاجتماعية والداروينية»)» على عكس اليابان 
التي اقتصرت استعاراتها على التكنولوجياء وبالتالي ظهر انفتاح العرب الأوسع 
على الحداثة الثقافية. والآن» يتم غالبا تجاهل تاريخ هذه التحوّلات المهمّة. 

ه. لا يعود سبب البلاء إلى الحداثة إِنْما إلى عدم اكتمالها. دامت دوافع 
الحداثة أكثر مما نعتقده اليوم وأثرت على نطاق واسع في الشعب أكثر ممًا 
نعتقد وليس فى نخبة صغيرة فحسب. كما أثّرت فى الفنون الشعبية» مثل الغناء 
والريني 0000 متخطيةً الحركات الوطنية 00 وهنا نشير إلى أن تضاؤل 
هذه الدوافع هو الذي أعلن عصر الشقاء وليس تنشيطها. ومن المؤكّد أن 
الحداثة العربية لم تكن فترة وردية» بحسب ما قال قصيرء لكنها كانت حيوية 


ع 


ومترعة بالأمل» وتحمل في طياتها الشعور بمستقبل منفتح وواعد. علاوةً على 
للرئيس عبد الناصرء والثورة الجزائرية» وتطوير القوانين الحديثة في تونس. إلى 
أين ذهب كل هذا؟ كيف تم تبادل هذه الثقافة الحية بثقافة الموت والبلاء؟ 


5. بلاء العرب هو في جغرافيتهم أكثر مما هو في تاريخهم. وفقاً لقصيرء 
شكل الاستعمار الأوروبي وبناء دولة إسرائيل عائقين هائلين أمام الحداثة والتطوّرء 
إضافة إلى عامل النفط والمصالح الإمبريالية التي أثارها هذا العامل» إلى جانب 
اقتصادات ريع النفط التي أخضعت مواطني الدول العربية من خلال الثروة. علاوة 
على ذلك» ينفرد العرب في العالم الاستعماري بكونهم الوحيدين الذين واجهوا 
أوروبا في العصر السابق للاستعمار وربحوا هذه المواجهة. وبالنسبة إليهم» تجعل 
ذكرى هذه القوة السابقة الضعف الحالي أشدّ مرارة لأنّه يؤّر في نظرة أوروبا إليهم. 


/ا. البلاء الأكبر للعرب هو عدم استعدادهم للخروج من محنتهم . لا يعتبر 
اللجوء إلى المبرّرات الذاتية والجوهرية عاملاً مساعداً؛ فما نحتاج إليه يتمثل 
في إعادة تمركز كوني. لذاء يجب على المفكرّين المساهمة في نشر الإيمان 
بمبدأ الكونية (106:5811552هن) والديمقراطية» وإعادة إشعال الأمل بنهضة أخرى 
تعددية رغم كل الصعوبات. أمّا الإعلام الموسّع وشبكات العولمة الثقافية» 
فيمكنها المساعدة على تعزيز هذا التمركز. وعلى رغم كل شيء» نشأ بعض 
أشكال العروبة المتماسكة. كما أنه يجب عدم خلط المقاومة بالإرهاب. ولا 
خلط الإرهاب بالمقاومة. يجب التغلّب على ثقافة الموت. وخلافاً لصفات 
ينتهى؛ فاليأس والقسوة قادا إلى عقيدة الاستشهاد. وأضاف قصير أن البلاء كبر 
إلى حد أصبح يتعذر على العرب طلب السعادة الفورية» لكن الأمر الذي 
يستطيعون طلبه هو التخلي عن تصّور ماض لا نظير له ومن ثم إعادة إدماج 
التاريخ بحيث يستطيعون اكتشاف أحداثة الواعدة أكثر»ء وإدراك أن العجز 
والانهزامية لم يكونا دائماً أسلوب وجودهم في العالم. 


بالنسبة إليّ السؤال الأهم هو: هل يقدر العرب على التخلي عن هذا 
التعلّق بماض مجيد عندما لا يجدون تعويضاً ملموساً عن ذلك» وعندما يصبح 


كلا 


الشعور بالذات مجروحاً ومدمّْراً للغاية» وعندما تبدو القدرات مشلولة إلى حد 
بعيد؟ حقأء إن هذا الأمر سيتطلب قفزة نوعية في الإيمان بالقدرة على التخيل 
الممكن» وإعادة درس التاريخ واسترجاع أحداثه الواعدة أكثرء» وتجديد الإصرار 
على الحياة. وقد ظل قصير في مقابلاته الأخيرة يشدد على أن ما يحتاج 
اللبنانيون والعرب إليه أكثر من أي شيء آخر هو أن يعيشوا. وللأسف وجّهت 
الوقن إنرقة د نجاف عيرر معد نايا دجي اروز ان التر يي لاو 


تُعتبر الرغبة في الحياة وإعادة التفكير السياسي الجذري من المواضيع الأهمّ 
بالنسبة إلى الفكر النقدي العربي؛ هذا الفكر الذي نبع من آلام الحروب والأنظمة 
الديكتاتورية والسجن السياسي. يتسم هذا الفكر بعزم وهشاشة الحياة بحذ ذاتهاء 
وبنضج وعمق المعاناة الوجودية الطويلة. إن الفهم السياسي للمعاناة الحضارية 
يربط هذا الفكر بأفكار النهضة الأولى الموجودة في أعمال رفاعة الطهطاوي وخير 
الديخ الترتسئ اللذية: عسي العذالة 'السيارية المختينة بالحكم الدستوري أساساً 
للتقدم والازدهار. كما أنه يربط هذا الفكر بالنقد الصارم الذي وجّهه عبد الرحمن 
الكواكبي إلى القمع في مطلع القرن العشرين وبوصفه الثاقب لآلياته ومظاهره. 
بالإضافة إلى ذلك» يجمع هذا الخط السياسي في التحليل الحضاري بنقد سعد الله 
ونُوس وعبد الرحمن منيف للقمع في بداية النهضة الثانية بعد نكسة .١451‏ والان 
ينتشر هذا الخط فى أدب السجون النامى فى سورية والعراق والأردن وفلسطين 
ومصر والمغرب رقوق. وفي هذا السباق تقد كتابات سجناء هذه الأنظمة 
السابقين تحليلاً ثاقباً حول علل بلادهم وتسلّط الضوء على الأسباب الجذرية 
للآزمة مثل : الحكم التعسّفي» واستغلال مؤسّسات الدولة» وتحريم النقاش العام» 
وإحباط الحياة السياسية» وتدمير المجتمع» إلى جانب تعطيل قدرات الشعب. 
تهدف هذه الكتابات إلى تحليل آثار هذا الدمار» واستصلاح السياسة باعتبارها 
الأساس الضروري لإعادة البناء والتجديد» فهي كتابات تستحق المتابعة عن كثب. 

علاوة على ذلك» يُعتبر هذا التركيز على السياسة تحؤّلاً من التركيز على 
الثقافة التي انتشرت في الثلاثينيات والأربعينيات عندما تم السعي وراء رؤية 
ثقافية في البلاد العربية الناشئة حديثاً وتلك التي انتشرت في السبعينيات 


والثمانينيات» عندما تمّ تقديم التراث على أنه حل للهزائم والأزمات. وفى 
الواقع تم إدراك الضيق تدريجياً بمعناه السياسي» ولم يعد الطلب الأساسي 
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يرتكز على فحص ذاتي ثقافي» بل أصبح يسعى إلى ديمقراطية إنسانية تنبثق من 
الرغبة في الحياة» أي أن نكون أحراراً وأن نصبح أشخاصاً قادرين. لكن هذا 
التحذي يُعتبر ضخماً فى منطقة مدمّرة بشدّة بفعل الكوارث الجيوسياسية» ليس 
فقط تلك التي حصلت في القرن الماضي بل تلك التي نعيشها إلى وقتنا هذا. 
ويتطلب الصراع من أجل الحياة والديمقراطية في ظل هذه الظروف قفزة هائلة 
في الإيمان بأنهم قادرون على فعل ذلك. بالإضافة إلى ذلك» لم يكسب التركيز 
على السياسة الأهمية فحسبء بل أصبح متأصلاً أكثر إلى حدٌ لم تعد المسألة 
عنده تهدف إلى تقليد الغرب وترجمة أعمال الفيلسوف منتيسكيو أو تأصيل 
المفاهيم الديمقراطية الليبرالية الغربية» لا بل إلى منع حالة الإرهاب العسكريء 
وضمان الأمن والحرية الأساسية» وحماية الفرد من أشكال التعسّف غير المنتهية 
التي تُعتبر كلها وقائع مختبرة مؤلمة وليست مجرّد مشاكل فكرية. 


في النهاية كان السؤال المهيمن في النهضة الأولى هو: لِمَّ تخلّف 
المسلمون في الوقت الذي تقدّم فيه الآخرون؟ ونذكر أن الهدف الأساسي لهذه 
النهضة كان التقدم وتوجّهها إلى الإصلاح الواعد. وكان السؤال في النهضة 
الثانية : لِمّ لم تُثمر النهضة؟ والجدير بالذكر أن النهضة الثانية برعمت في وقت 
النقد الذاتي الأليم» وركزت أكثر على طلب الأصالة. ما اليوم» فالسؤال السائد 
هو: لماذا نحن عالقون في مأزق؟ ونشير إلى كتاب صدر مؤخراً حول البؤس 
العربى الحالى ويحمل العنوان المعبّر التالى: الانسداد التاريخى: لماذا فشل 
مشروع التنوبر في العالم العربي؟”*'“. بغضٌ النظر عن الإجابات التي يقدّمها 
هذا الكتاب». فإن العنوان وحده يعبّر عن حالة اليأس والاستسلام إلى جانب 
الشعور بالعجز. هل انطفأت كل الأضواء في الوطن العربي؟ هل سيغمر العنف 


والاستبداد واليأس ما تبقّى من دوافع حية فكرية وشعبية مقاومة؟ 


)3١(‏ انظر: هاشم صالحء الانسداد التاريخي : لماذا فشل مشروع التنوير في العالم العربي؟ (بيروت: دار 
الساقى» .)50١1/‏ 

في الواقع. إِنْني أعارض الكاتب هنا في ما يتعلق بالجواب الثقافوي الذي يتقدم به» ولكن أجد أن 
الموضوع المطروح هو في غاية الأهمية والرمزية بالنسبة إلى الجدالات العربية الحالية. 


و١‎ 
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والاجتماعى . بيروت: دار المكشوف» الا ١‏ . 


للسل. ل . دمشق: منشورات وزارة الثقافة» .١9957‏ 

درّاج» فيصل . الذاكرة القومية في الرواية العربية: من زمن النهضة إلى زمن 
السقوط. بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» .7١١8‏ 

رشديء سلمان. ذهنية التحريم : سلمان رشدى وحقيقة الأدب. بيروت؛ لندن: 
رياض الريس للنشرء .١997‏ (كتاب الناقد) 

رضاء محمد رشيد. تاريخ الأستاذ الإمام الشيخ محمد عبده: المجلد الأوّل. 
القاهرة : مطبعة المنار» 00 

. الخلافة أو الإمامة العظمى. القاهرة: مطبعة المنار» .1١9477‏ 

روبييدوء أنطونيا [وآخرون]. الوطن العربي وأمريكا اللاتينية. إشراف ماريا روزا 
دي مادارياغا؛ تقديم وترجمة عبد الواحد أكمير. بيروت: مركز دراسات 
الوحدة العربية» .5١٠١98‏ 

زريق» قسطنطين . الأعمال الفكرية العامة للدكتور قسطنطين زريق. بيروت: مركز 
دراسات الوحدة العربيّة» .١995‏ 4 مج. 


ره 


حت .:. معتى النكبة محدداً.. بيروت: دار الغلم للملايين» /1451: 


زكرياء فؤاد. الحقيقة والوهم في الحركة الإسلامتّة المعحاصرة. القاهرة: دار الفكر 
للدراسات والنشرء 1985. 


. الصحرة الإسلاميّة فى ميزان العقل. القاهرة: دار الفكر المعاصرء 
/41ة١.‏ 


زيادة» رضوان. إيديولوجية النهضة في الخطاب العربي المعاصر. بيروت: دار 
الطليعة» .5٠١5‏ 


السالسى» جاك أماتييس. يوسف الخال ويجلته «شعر». بيروت: دار النهار؛ المعهد 
الألماق للأبحاث الشرقيّة» .7٠٠١4‏ (نصوص ودراسات؛ 45) 


السعداوي» نوال. دراسات المرأة والرجل في المجتمع العربي. ط ؟. بيروت: 
المؤسسة العربيّة للدراسات والنشرء .١949٠‏ 

. مذكراتي في سجن النساء. القاهرة: دار المستقبل العربي» .١987‏ 

لل.د. بيروت: دار الآداب» 5٠٠٠١‏ 

ل. د.ط 5. بيروت: دار الآداب» .53١٠١8‏ 
الوحدة العربيّة» .١985‏ (مشروع استشراف مستقبل الوطن العربي. حور 
«المجتمع والدولة») 


بجنا نحو عقد اجتماعي عربي جديد: بحث في الشرعية الدستورية. بيروت: 
فزكز ؤراسات الوعندة العريية” /41 14 ا(فاشيلة الثقافة القواية »)6 


اليل رضوان. سياسيات الإسلام المعاصر: مراجعات ومتابعات. بيروت: دار 
الكتاب العربي» 19937 . 


. الصراع على الإسلام: الأصوليّة والإصلاح والسياسات الدوليّة. بيروت: 
دار الكتاب العربي» 5 


الشدياق» أحمد فارس . الساق على الساق فى ما هو الفارياق. بيروت: دار مكتبة 
الحياة» 1101 
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ل. كشف المخبأ عن فنون أوروبا. القسطنطينيّة : [د. ن.]. 1١84١‏ 1887. 

. الواسطة في معرفة أحوال مالطا. بيروت: مؤسسة ناصر للثقافة؛ دار 
الوحدة» ملا ١ا.‏ 

شرابي» هشام. المثقفون العرب والغرب: عصر النهضة. .١91١5 ١48108‏ 
بيروت ٠:‏ دار النهار للنشر» 4لا ١‏ . 

الشريف. ماهر. رهانات النهضة فى الفكر العربي. دمشق: دار المدى2. .53٠٠١‏ 

شكري» غالي. النهضة والسقوط في الفكر المصري الحديث. بيروت: دار 
الطليعة» 191/8. 

صالح» هاشم . الانسداد التاريخي: لماذا فشل مشروع التنوير في العالم العربي؟ . 
بيروت: دار الساقى» /ا١٠7.‏ 

الصدة. هدى . من رائدات القرن العشرين: شخصتات وقضايا. القاهرة: مؤسسة 
المرأة والذاكرة» .5٠١١‏ 

ل وعماد أبو غازي. مسيرة المرأة المصريّة: علامات ومواقف. القاهرة: 
المجلس الوطنى للمرأق .5١١١‏ 

لء سميّة رمضان وأميمة أبو بكر. زمن النساء والذاكرة البديلة. القاهرة: 
مؤسسة المرأة والذاكرة» .١99/8‏ 

ضاهرء مسعود. النهضة العربيّة والنهضة اليابانيّة: تشابه المقدّمات واختلاف 
النتائج. الكويت: المجلس الوطني للثقافة والآداب» ١9949‏ . (عالم المعرفة؛ 
0) 

كدت اليابان بعيون عربية» .5:١5-5‏ بيروت: مركز دراسات الوحدة 
العربيق .5١١6‏ 

طرابيشي» جورج . ازدواجيّة العقل: دراسة تحليلية نفسيّة لكتابات حسن حنفي. 
دمشق: دار البتراع» .5١٠١0‏ 

يحصت : إشكاليات العقل العربي. بيروت ٠:‏ دار الساقى» 5 

. أنثى ضد الأنوثة: دراسة فى أدب نوال السعداوي على ضوء التحليل 
النفسى . بيروت ٠:‏ دار الطليعة. ١١‏ . 
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. العقل المستقيل في الإسلام؟. بيروت: دار الساقي. 5 .5٠١‏ 


. الثقفون العرب والتراث: التحليل النفسى لعصاب جماعى. بيروت؛ 
لندن: رياض الريّس للكتب والنشر» .١99١‏ 


. من النهضة إلى الردّة: تمرّقات الثقافة العربية في عصر العولمة. بيروت: دار 
الساقى: .57٠٠١‏ 


يتحتهدة وحدة العقل العربي . بيروت: دار الساقى» 5 


الطهطاوي» رفاعة رافع . تخليص الإبريز في تلخيص باريز. بيروت: دار ابن 
خلدون» الم 


. المرشد الأمين للبنات والبنين. القاهرة: مطبعة المدارس الملكيّة» ١81/7‏ - 
“الام . 

العالم» محمود أمين. مواقف نقديّة من التراث. القاهرة: دار قضايا فكريّة. ١991‏ 

الت التحت اكوا بيروت ٠:‏ دار الغارابي» /و٠١٠5.‏ 

عباس » رؤوف. التنوير الياباني والتنوير العربي. القاهرة : ميريت للشرة .5٠١‏ 

عبد الرازق» عل . الإسلام وأصول الحكم . القاهرة : مطبعة مصر» ١6‏ . 

ل. د. بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء .5٠٠٠١‏ 

عبد ال رحمن» عائشة [بنت الشاطىئ]. مقال فى الإنسان: دراسة قرآنيّة. القاهرة: 
دار المعارف» 048 . 

عبد اللطيف» كمال. أسئلة الفكر الفلسفي في المغرب. بيروت: المركز الثقافي 
العربى» ا 


. أسئلة النهضة العربيّة: التاريخ ‏ الحداثة ‏ التواصل. بيروت: مركز 
دراسات الوحدة العربيّق .7٠٠١‏ 


عبد الملك» أنور. ريح الشرق. القاهرة: دار المستقبل» 1١9/7‏ . 


. العرب واليابان: حوار عربي ياباني حول الحضارة والقيم والثقافة في اليابان 
والوطن العربي. عمّان: منتدى الفكر العربي» .١9497‏ 


كم 


. المجتمع المصري والجيش: .١19572- 1١967‏ القاهرة: مركز المحروسة 
للبحوث والتدريب والنشرء .١998‏ 


عبذده» نحمد. الإسلام والناصرتّة بين العلم والمدنية . بيروت: دار الحداثةء» 
لا ١‏ . 


ل . رسالة التوحيد. القاهرة : مطبعة المناره» .١9٠/8‏ 
العروي» عبد الله. أزمة المثقفين العرب: تقليدية أم تاريخانية. ترجمة ذوقان 
قرقوط . بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء .١91/8‏ 


. الإيديولوجيا العربيّة المعاصرة. ط ؟. بيروت: المركز الثقافي العربي» 
48 . 


العربي» .53٠٠١١‏ 'ج. 

. مفهوم الدولة. بيروت: المركز الثقافي العربيء ١94١‏ . 

فكت . النزعة الإسلامية : الليبرالية والحداثة. بيروت ؟ الدار البيضاء كر 
الثقافي العربيء 1991 . 


عصر النهضة: مقدمات ليبراليّة للحداثة. بيروت: المركز الثقافي العربي» .5٠٠١‏ 


العظم؛ صادق جلال. دراسات يساريّة حول القضيّة الفلسطينّة . بيروت: دار 
الطليعة, .١91/٠‏ 


- ل . دراسة نقديّة لفكر المقاومة الفلسطينية. بيروت: دار العودة» .1١917/‏ 

. النقد الذاتي بعد الهزيمة. بيروت: دار الطليعة» ١939‏ 

د. ل . دمشق: دار ممدوح عدوان لللشرهء /لا١٠5.‏ 

. نقد الفكر الديني. بيروت: دار الطليعة» .١9487‏ 

له مصطفى التواتي ومحمد بن احمودة. أثر الثورة الفرنسيّة في فكر النهضة. 
بيرواك “دان الفإراق+ 1 . ْ 


يذه 


العظمة. عزيز. دنيا الدين فى حاضر العرب . بيروت: دار الطليعة.» .١995‏ 
ل ل . ل . ط ”» منقّحة. بيروت: دار الطليعة» .5١١7‏ 


ت2حتتحكوب. العلمانيّة من منظور مختلف. بيروت ٠:‏ مركز دراسات الوحدة العربيّة» 


.١1 5‏ 
لالس ا 


العقاد» عبّاس محمود. عبقريّة محمد. القاهرة: دار الإسلام» .١957‏ 
ل. ‏ . ط #ء القاهرة: دار السلام» 19177. 


عيد» عبد الرازق. محمد عبده: إمام الحداثة والدستور. بغداد: معهد الدراسات 
الاسنتراتيجنة 55 


الغزالي » أبو حامد محمد بن محمد. المنقذ من الضلال والملفصح عن الأحوال. 
دمشق: دار الحكمة)» .١995‏ 


غليون» برهان. الاختيار الديمقراطى فى سوريا. دمشق : دار البتراء » لال 


. بيان من أجل الديمقراطيّة. ط 50. بيروت: المركز الثقافي العربيء 
305. 


. المحنة العربية: الدولة ضد الأمة. بيروت: مركز دراسات الوحدة العربيّة» 
17 . 

وسمير أمين. حوار الدولة والدين. بيروت: المركز الثقافي العربي» .١497‏ 

إوآخرون]. حقوق الإنسان: الرؤى العالمية والإسلامية والعربية. بيروت: 
مركز دراسات الوحدة العربية» .70١05‏ (سلسلة كتب المستقبل العربي؛ )5١‏ 


مكحتن : حقوق الإنسان العربي. بيروت ٠:‏ مركز دراسات الوحدة العربية» انان ل" 
(سلسلة كتب المستقبل العربي؛ )١0‏ 


منت :ريت :ظ11: "دووف :قرو كن مدواسات" الوخد العوينة 00 


0-7 حول الخيار الديمقراطى : دراسات نقدية . بيروت ٠:‏ مركز دراسات الوحدة 
العربية» .١4914‏ 


له 


الغمراوي» محمد أحمد. النقد التحليلل لكتاب «فيى الأدب الجاهلى»). القاهرة: 
المطبعة السلفيّة. .١979‏ 


فخريء ماجد. الحركة الفكريّة وروّادها اللبنانقون في عصر النهضة. 16٠١‏ 
7 . بيروت: دار النهار» .1١997‏ 


فرج» عبد السلام . الفريضة الغائية . القاهرة : دار ا حرية» مىة ١‏ . 

فودة» فرج. الحقيقة الغائبة. القاهرة: دار الفكرء» .١985‏ 

. نكون أو لا نكون. القاهرة : الهيئة المصريّة العامّة للكتاب» .١997‏ 

قصير» سمير. تأمّلات في شقاء العرب. ترجمة جان هاشم؛ تحقيق هيثم الأمين؛ 
تقديم الياس خوري. بيروت ٠:‏ دار النهار. 56 

قطب» سيك . العدالة الاجتماعية فى الإسلام. القاهرة : دار الكتاب العربي» .١154‏ 

لللسل. ل . القاهرة: مكتية مصر» 8 . 

دصي معالم الطريق. القاهرة: دار الشروق» ٠١/ا9١.‏ 

”0 مقوّمات التصوّر الإسلامى . القاهرة : دار الشروق» كلة١.‏ 

كوثراني» وجيه. الاتجاهات الاجتماعيّة والسياسيّة في جبل لبنان والمشرق العربي 
---19760. بيروت: معهد الإنماء العربي» 199/8. 

بج السلطة والمجتمع والعمل السياسي من تاريخ الولاية العثمانية فى بلاد 
الشام. بيروت: مركز دراسات الوحدة العربيّة» .١1984‏ (سلسلة أطروحات 
الدكتوراه؛ )١7‏ 

المبارك». أحمد [وآخرون]. العرب والدائرة الأفريقيّة. بيروت: مركز دراسات 
الوحدة العربيّة» .7٠0١0‏ (سلسلة كتب المستقبل العربي؛ 10) 

محفوظ. عصام. حوار مع رواد النهضة العربيّة. لندن: دار رياض الريّس للنشرء 
84 . 

المرزوقي» منصف . الاستقلال الثاني: من أجل الدولة العربيّة الديمقراطيّة الحديثة. 
بيروت: دار الكنوز الأدبيّة» .١995‏ 


كت 


. عن أيَةَ ديمقراطيّة يتحدثون؟. دمشق: دار الأهالي؛ باريس: اللجنة 
العربيّة لحقوق الإنسان, ه١٠5.‏ 


منيف. عبد ال رحمن. الآن. . . هنا أو شرق المتوسّط مرة أخرى . بيروت: المؤسسة 
العربيّة للدراسات والنشرء .١997‏ 


. شرق المتوسّط . بيروت: دار الطليعة» .1١91/8‏ 


. مدن الملح. بيروت: المؤسسة العربيّة للدراسات والنشرء ١985‏ 
١١869‏ . 6 ج. 


مهدي عامل [حسن حمدان]. أزمة الحضارة العربيّة أم أزمة البرجوازيّة العربية؟ . 
بيروت ٠:‏ دار الغارابي» :/ا6١‏ . 


موسى »2 سلامة . اليوم والغد. القاهرة : سلامة موسى للنشر والتوزيع» 2.080 


بيروت ٠:‏ مختارات للنشر» ”ير (سندياد) 


ناصف. ملك حفنى . النسائتات: مجموعة مقاللات نشرت في الجريدة في موضوع 
المرأة المصرية. تحرير هدى الصدة. القاهرة: مؤسسة المرأة والذاكرة» .١99/‏ 
ج. 

نشابة» هشام (محرر). دراسات فلسطينية : مجموعة أبحاث وضعت تكريماً للدكتور 
قسطنطين زريق. بيروت: مؤسسة الدراسات الفلسطينية» .١9484‏ 

النوييى» محمد. نحو ثورة فى الفكر الدينى. بيروت : دار الآداب. .191١‏ 

نيتوبي» أينازو. البوشيدو: المكوّنات التقليديّة للثقافة اليابانية. ترجمة نصر حامد 
أبو زيد. الكويت: دار سعاد الصباح» 19917 . 


هاجر: كتاب المرأة؛ .١‏ القاهرة: دار سيناء .1١9497‏ 

هاجر: كتاب المرأة؛ ؟. القاهرة: دار سيناء .1١9495‏ 

هلساء غالب. الهاربون من الحرتة. دمشق: دار المدى» .5٠١١‏ 

هيكل» محمّد حسين. في منزل الوحي . القاهرة: مطبعة دار الكتب المصريّة» 1975 . 
ونّوس» سعد الله. الأعمال الكاملة. بيروت: دار الآداب)» .7٠١54‏ ” ج. 
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ياردء نازك سابا. الرخالون العر وحضارة الغرس فى النهضة العربيّة الحديثة. 
يار 5 ٍ و ر ب في ب ِ 
بيروت: دار نوفل للنشرء .١997‏ 


دوريات 


الآداب: السنة 194» العدد .١١‏ ١97١؛‏ السنة ”5”» العدد 4. 97/5١؛‏ السنة 
4 الأعداد _ 2.5 5٠١١‏ ؛ السنة »5١٠‏ العددان لا م2 ”١٠٠7؛السنة‏ 
6» العددان »,5٠١5 »5  ""‏ والسنة ه, الأعداد ١‏ 5غ .5١١6‏ 


أبو زيد» نصر حامد. «الأرثوذكسيّة المعمّمة: عندما يُدمج التاريخ الاجتماعي 
بالمقدس 2.١‏ الناقد (لندن) : العدد 5/ا. آب/ أغسطس .1١4945‏ 


أبو لغدء إبراهيم. «الاستعمار وأزمة التطوّر في الوطن العربي.2 المعرفة: 
السنة .1١91/5 .١54‏ 


والاستخدامات التاريخيّة لكتاب «تحرير المرأة».» الجديد: السنة 5» العدد *”2 
”0ل 


أدونيس [عل أحمد سعود]. «الخواطر حول مظاهر التخلف الفكري العربي.» 
الآداب: السنة ؟١5»‏ العدد ه» .١91/5‏ 


«الافتتاحيّة.» الآداب: السنة 2١‏ العدد .1١987 »١‏ 
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آبياء كوامى أنطونى: /571. 2579 
6 


ناغيم سعد الذي 005 
1-1 


ابن خلدونء. عبد ال رحمن محمد: 
01 ليدة 7 5ه 
١5-”5هة.‏ ولا 


ابن رشدء أبو الوليد محمد: لالاء 
١>”-55ك”‏ ١5ل‏ :”ل 5ن 
05-5١‏ 


ابن سيناء أو صل اتسين : لالو 
آهة 


ابن عربي» محي الدين محمد: 
5-06 


أبو جودة» عبودي : م 
أبو جودة. ماري تيريز: ”7 


أبو جودة» مروان: 87 


أبو زيد) نصر حامد: اا 
/اة”-ءدل”ن وكاتل اا- 
ملا فلمك لل ”7 


أبو لُغدء ابراهيم: ١81-١8٠‏ 
أنو لعده نانك ره ١‏ 
الإبيستيمولوجيا: لا5. ١9١‏ 
أتاتورك» مصطفى كمال: /5 
الاتحاد الأوروبي: .١5‏ /ا/ا١‏ 
أتشيبي » شينوا: ”417 


اتفاقية كامب ديفيد 24١ :)١91/8(‏ 
1 


الاحتلال البريطاني لمصر -١8/857(‏ 
:)١‏ يل بام 


الاحتلال الفرنسي للجزائر ١870(‏ 
ا 


أمد ليل : ١هكء‏ ادعو 
4-555 ا 


الأخلاقيات العلائقية: /ا١‏ 


الأدب الأفريقى: 5757 -/1 ع 


إدريس » سهيل : /ا/8-11/ا١‏ 
أدورنوء ثيودور: ١١١‏ 

الإرث الإسلامى: 7 لات 
هك 5595-5658 الات 759464- 
00 

الإرث الفلسفى الإغريقى: ٠/١‏ 
أرسلان» شكيب: 00-07 
أركتمون ‏ ين 1715 لاا 


/لا5” ”دك 551١‏ ككل كلىرت 


مه 

أرندت» إرنست: 705-/1ام 
أرنولد» ماثيو : 88/8 

أرييل» أري : 77 


الأزمات الثقافية: “اا 8”, 59 
لال هع ادك لكك عمك 
ككاكء الاك الل لال لاا 
١‏ 


الاستعمار الثقافى : 55-15١‏ ىرت 
0 


أسلمة العلوم الاجتماعية: 2594 
شن 


أمسلمةالمعرفة: ١١ال. -#١5‏ 
لا ام 


الأشرف» مصطفى : 775 


الإصلاح البروتستانتي: 6 
54١ 59‏ 


الإصلاح العقلاني: 616 


اغتيال سمير قصير (”7 حزيران/ 
يونيو :)5٠١60‏ ل/الاع 


الأفريقانية: *؟67 
الأفغاني» جمال الدين: /54-5غ2 


ا ملعن املف ككل 
اكت بت 1" 


٠069 الأقباط:‎ 

الاكتفاء الحضاري: 5915 
الإكليروس : 7١‏ 

إليسء» مارك : 717/9 


الإمبراطورية العثمانية : 1ل 
مقع حل وعدثلل وآاث”ء باه 
”7 0هغ 


6٠٠ 01١1/ الإمبريالية الثقافية:‎ 


الأممالمتحدة: اس 
اك كلمل الال ا 


- مجلس الأمن: ٠١‏ 

الجمعية العامة : ٠١7‏ 
بزتامج التيباء في أفريقيا: 
ضر 

اللجنة الاقتصادية والاجتماعية 
لغربي آسيا (الإسكوا): ١١7‏ 


المركز الأفريقى للتخطيط: 
3 


- منظمة التربية والعلم والثقافة 
(اليونسكو) ‏ معهد المسرح الدولي : 
45 


أميرالاي» عمر: 4٠‏ ”4 
أمين» سمير: 0569 7505-م/١5‏ 


أمين » قاسم : ”6 لاه-ح/ارمف -5١6‏ 
كك لا ةكف أعدعك “دل 
ا 


الانتداب الفرنسى على تونس 
18481 -_كه19): 5" 


انتفاضة باريس (1870): 65 
الانحطاط الثقافي: ١١‏ 
أندرسون. ليزا: 51" 
الإنسانية العلمانية: 2057 8٠١‏ 


الإنسانية الكونية: 3١8 21١5‏ 
ين 


إنشاء دولة إسرائيل :)١95/8(‏ اداه 
م“ ١٠١7”‏ 


الأنصاري» محمد جابر: 2١78‏ 
ل ا 610 لاكاة 


أنطون, فرح: لاه, 556-514 
30 


الأنظمة الديمقراطية: ١١‏ 


الأنظمة العربية الاستبدادية: 2568 
م 


الانفتاح العالمي: 795: 41١١‏ 
الانقلاب العثماني (1908): 5" 


أوووكاء هنري أوديرا: لاق 
275-84 


أوكار» إيلين لوست: ضر 

أولياء راكيل: 2511 451١‏ 
الأوليغارشية: 6٠٠١‏ 

أومليل» علي : 474 

إِي غاسيت» خوسيه أورتيغا: 4٠١‏ 
أيدووء أما أتا: 6:٠‏ 

أيديولوجيا المطلّقات: ١/8‏ 


إيمير سون » الدو: 84 





إيميرسون» رالف: //”7 

د نادت 
باثء أوكتافيو: 6٠5250١‏ 
سبل قر فو اع ا 
باورء برونو: 5٠١5‏ 


7050-5: 


٠5 .49 البراغماتية:‎ 


حرولة للوؤنيان لفي 1151 
)6 


بريتينباخ » بريتين: 440-5515 
البستاني» بطرس : 655 ١8١‏ 
بشارة» عزمي: 7517 
بشري» طارق: 756 

بكرء سلوى: ١537‏ 
وجلوقة الطاف > 0 
بن سلامة. رجاء: ”7 
البّاء حسن : 54لا ١1/‏ 


بليس» مبحمد: لاا ل 
اا 


بوبنوف» نيكولاي فون: 7/815 
بودلير» شارل : 1/19 
بورن»ء راندولف: 79٠‏ 


بوندي» أوغوستو سالازار: -4٠١‏ 
١١‏ 


بيرداييف» نيكولا: 55" 55”» 
بيرس» تشارلز: 5لا 

بيرنستين» ريتشارد: 77 
البيروقراطية : 21717 559-558 
بيري» رالف بارتون: 795 


بيكاسّوء بابلو: ١894‏ 
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نام 


تاريخ الثقافة: 2١58‏ 15#١ء‏ 
الا باس 


التجدّد الثقافى: ١١‏ 
التجذّر الثقافى: ١57‏ 
التحوّر الفكري: ١91-1١8‏ 


حيتي المراة: لمحي لامكل 
489 ١١١-”ه١‏ 


الغزاي سن 0-1 

امراف الامتاكس اا ا 
آد”2 ار 
توولتشنء"ازنست :1 

التشاؤم الثقافي: 7/٠١‏ 

تعدّد الزوجات: ١5/8‏ 

التعصّب القومي : 0م 

تعليم النساء: /الا ١6‏ 

التفكير العلمي : "7/01١5‏ 
التقليد الأنغلو ‏ أوروبي: 4٠١‏ 
تمبلزء بلاسيدي: 67١‏ 

الشيتية اللفنيلي ات 


ككلكل ملات 5595 6:5١‏ 
التنمية الاجتماعية: ١97‏ 


التنمية الاقتصادية : /80 


العشوين الأورون ازا 
لت ات 0 ا 


ثُوَاء مارسيان: 671 
توما الأكويني: 515” 


التونسي» تخي الدوق: /لاقىئع 45- 
ا / الل الالرثن /الاة 


تيزني» طيب: 770 
التييردية : 677 
نشدت 


الفقافةالأسبلامية 1 أن 
ا قد نضضة 
اا دلويو ل موسق 
مع لكوع 


الثقافة البروتستانتية : ١/ال‏ 
الثقافة المسيحية الأوروبية: ١لا‏ 
الثقافة الهيلينية : 7غ م 


:)١1915-1915( الثورات العربية‎ 
١ 


ثورة الأرز (لبنان» :)5٠١8‏ /ا5ع 


الغورة الابزانية 310 
١5١‏ 


ثورة الثامن من آذار (سورية» 
:”م 


لثورة العراقية :)١9654(‏ 8/8 
ثورة العقل: ٠١8 031١5‏ 


ثورة الفاتح (ليبياء :)١959‏ 7/7 
الثورة المكسيكية :)١9١١(‏ 2507 
665 


ثورة يوليو (مصرء )ل 
4ك 55 مه" 


الثيوقراطية: لا 58 2515-5 
الا 


الثيولوجيا: 5١5‏ 
دنئ- 


الحابري» محمد عابد: 255 -17١1‏ 
لالح ]1 ديار اصبة 7ن 
:كل ول دل 511 


جاكوفنكو» بوريس : 7/815 
جامعةالأزهر: 47 6.5١‏ 
مك /الاء 545 


جامعة أكسفورد: / 
لجامعة الأمريكية فى مصر: ١95‏ 


الجامعة الأميركية فى بيروت: ١‏ ”2 
لاضء كع هال م:” 


جامعة إنديانا: 754 
جامعة برينستون: /57 
جامعة تكساس (أوستن): 6٠١‏ 


جامعة جواهر لال نهرو (الهند): 
717 


جامعة جورج تاون: 5" ه255 
سردن 


جامعة الرباط : ١77‏ 


جامعة السوربون: 298201١57‏ 
ل ع 


جامعة شيكاغو : ١٠١7‏ 
جامعة غوتنغن (ألمانيا): ١5‏ 


جامعة كولومبيا: عل مر كينا 





جامعة الكويت: 21/5 ١87‏ 
الجامعة اللبنانية الأميركية في بيروت 
- معهد الدراسات النسائية في العالم 
العرى: ١57‏ 

جامعة لندن: ١17/5‏ 

جامعة نورثرن كولورادو: ٠5‏ 
جامعة هارفرد: 8947 





جامعة هاواي: 7١7‏ 


جامعة ييل (الولايات المتحدة 
الأمريكية): ”ا“, 21117 5و»م 


مركز مكميلان للدراسات 
الدولية والإقليمية: ”7 

جبران» جبران خليل : 5705 
جدعان» فهمي : 7 

الجرجاني» عبد القاهر: 5050 


جعيط » هشام : 77 


07 


جمعية تضامن المرأة العربية : /ا 2١‏ 
١10-19‏ 


حمعية الجامعات الدولية: ١٠١7‏ 


الحندرة: 2755 75 ”اق لاوكء 
كككل اكل وات لااة2 ”7ق 
ع 58ة 


جونيه» جان: ١١١‏ 


الجوهرية (صؤتلهتاموووة) : 275/8 
الت الررة #6 


فين تمي ا 
جياكياء كوامي : 575 
الجيوسياسة: /ا51١2‏ 2309 /2551 
4ت 

د ح- 
حاتمء ميرفت: ١1١‏ 
الحاج صالح» ياسين: ١١8‏ 
الحافظ. ياسين: 771٠2699‏ 
الحتمية البيولوجية: ”5٠‏ 
الحتمية الثقافية: ١57‏ 
الحداثةالثقافية: 2185.075 


15 9ك ١5ل‏ لهل 
4 555 5لا :-ولاة 


حرب الأفيون(850١-18415):‏ 
هع 

الحرب الأهلية الإسبانية -١9575(‏ 
عت 


الحرب الباردة : كا لاا 


بطري مسري اغوي م 


55-6 


- ١980( حرب الخليج الأولى‎ 
١٠١ :)١ 9448 


حرب الخليج الثاني (1990- 
١":)١‏ 


|اللحرب العالميةالأولى(5١9١‏ 


1١ا9ا١):‏ عل ككل لاك رت 
لال الاءى هل امت 
لاعن 


الحرب العالمية الثانية(979١‏ 
مه 5 واحلاكم لاك 
ف الف ل الك ري ارنعركة 
6 /0” 


الأعرى النكريية د الإنبم كيال 
:)١951(‏ كال “كل 555ل 
مكل وى إالاء الى لال 4١‏ 
دكن ”كنم وكل 


ملك ”كالم ”للم الالال 
لاكك الاك اله كلمل 
040 :”لكل 075-757 :”تن 
0 55 558 وآكىل 
كلالل "اوثل 655-5537 الاق 
64 


الحرب العربية_الإسرائيلية 
(9/ا؟١):‏ كلا 3و١‏ 


05١ 


الحرب على الإرهاب : الا 
الحرب اليابانية ‏ الروسية :)١9٠5(‏ 
١١6‏ 


الحركات الأصولية الإسلامية: ١١١‏ 
الحركات الصهيونية : 717/5 
الحركات النسوية: لاا -١55‏ 


لاقعك ”دكا ةهدك2 أاكن دآاق 
/اا لم١‏ ة. ول/اة 


حركة الإخوان المسلمين: 5لا-هلا, 
/7 


حركة التحرير في أمريكا اللاتينية : 
١‏ 

حركة التنوير: كك ١٠٠كك‏ /الا١‏ 
حركة كفاية (مصر): /551 

حرية التعبير : 1ل ١9‏ كلىت2 
"15١‏ لكك كمهة 

الحرية الجنسية : /اه ١‏ 


حريةالفكر: دم" 55 فل 
امل 5 ”الا كلىت, 


ولك دل الال كت لت 
38 5هة 


حريقء» إيليا: 35 
حزب الأمّة (مصر): ١6‏ 


حزب البعث العربي الاشتراكي: 
١ 1/‏ 


لزي للحت ان السبستي 


(ألمانيا) : 7/84 

الحزب الشيوعي اللبناني: 5١5‏ 
اشر الوطنيي السمعراطي 
(مصر): 57/8 ١‏ ْ 
حسين» صذام: ١١8‏ 

حسين» طه: 5-59لاء2 95 /ا4- 


لمق ١ا”"اكل2‏ أالملك موك هوهدتل 
اا حوكل ااا 


حسين» عادل: ””١‏ 


الحصري.ء ساطع: اورت 


يونا 


الحضارةالإسلامية: لا2.”5 -5٠١٠‏ 
١ك‏ معو “لات مولن مراك 
لض سس لض ال الت 
لل ملاع 


الحضارة الأوروبية: »55-4١‏ 
"0 اك كاد 
الا لا 1 


06 


الحضارة الأوروبية -الأمريكية: 
00 

الحضارة العربية: 2.٠١5‏ ”67٠(ء‏ 
لادكء 5لا ١د‏ لالاكء المادامك 
لكلل كد ”ل 0”5ة 


الحق الإنساق: 575 


0 


حقوقالإنسان: 5١8601١٠‏ 
لاكاك الاك 45 الى 
ليث لسن ل الت 06 

6ك /اسضدة 


حقوق المرأة : :يع ره فك 
لالالن هوهمعكلت ”ك2 ه05 58 


الككم الذيدي : دوق لاه عوك 
١7١‏ 


الحماية الثلاثية على المغرب ١917(‏ 
كه9١):5”‏ 
””55١‏ موغع 


حنفيء» حسن: مالل -8”١‏ 
كن اركك مضل الوا 


حوراننء ألبرت: 24٠‏ /الال؟ 
ورافهة ان 

الخال» يوسف: ١85‏ 

خالدي». رشيد: ”7 


الخصوصية (ستفتتةاسعتاهدم) : 2945 
:”ل 075" 


الخط الهمايوني (السلطنة العثمانية» 
65م ): 0م" 


خطاب التبعية: ١517‏ 
الخطاب التحديثى ‏ القومى: ١57‏ 


خطاب التحرير الوطني : ١77‏ 


الخطيبى» غيدكالكسدك: لددة 
54 :#آاث”ل :”وال الاك 
للا 5ل وة 


خلف الله محمد أحمد: ل/الا7 
--2551 0ه” 


الخلفاء الراشدون: 256 595 
الخميني» روح الله الموسوي: ١7١‏ 
الخولي» أمين: 5/8 7. 500 

- 3ه 


داروين» تشارلز: لاق مك3 
٠م‏ ١هدكل‏ ولاضء 


الداروينية : ,”201١‏ هلا 

داماس» ليون: ”57 

دباشي ء حميلد : 77 

درّاج» فيصل : ١١17.977‏ 

دلتاي» فيلهلم : 6 ان 


دو بويسء وليم إدوارد 
بوزغاردت : اوس و16 


دوسيل» إنريكى : 2١-1‏ 
ديريدا» جاك: 5 ك2 5*94”, هم" 


ديكارت» ريلنيه: ٠١لا‏ /ا١2.5‏ 
8 ا 995ل "7ل 
«ولل 25١6‏ ”5 


الديكارتية: 0ن وعل #موسل 
”ل هط 


لان 


ديكس» ويلهام هنريك أوتو: 7/57 
ديلورياء فاين: "941١‏ 
الديمقراطية العلمانية: 7١7‏ 
ديوب. أنتا: 2575 ”67 
ديوي» جون: 5لا. 7/8/7 

كت 
الذكورية: -١584١55 .١59‏ 


اا الكل ل ااال 
/ااة 


ره 
رابليه» فرانسوا: ١7١‏ 


راموس» صامويل: ؟!٠5-ه:ث6‏ 
/ا٠:. 5١”‏ 


راهب» متري : ارا لاا 


وشسك + سلنان 0307151 
دعل 


رضاء رشيد: ”287 59 ”0٠‏ 
الرمزية : 295 .55٠ ١1١99‏ قلا” 
الرميحي» محمد: 617 

روجمون» دينيس دي : 1١‏ 

رورتي» ريتشارد: 6٠٠١‏ 

روسوء جان جاك : 779 

روغء» أرنولد: 7815 


الريحان, أمين: 07" 


ريكرت» هاينريش : اضر 6ت 
انكل 


رينان» إرنست: 249 57 
2 


زريق» قسطنطين: 257١5‏ دل 
”ان هآاكن "“ىا-تقمل 
كاك ل 


زغل» عبد القادر: 5 ”7 
زكرياء فؤاد: لا لك 


مما 5د ”7 


الزنحشريء. طاهر عبد ال رحمن: 


مه” 
زورشرء اريك يان: ٠١5‏ 
زيدان» جرجي : 017 
زين الدّين» نظيرة : مل 
زيياء ليوبولدو: 798 /ا١5-‏ 
الا 
اس - 


سارتر» جان بول: ار ال 
555-5١‏ 


سانتاياناء جورج: 89”, 847 
سبنسر» هربرت : محل ١م١1‏ 
ستيبون » فيدور: 1 


ستيدي » فيلومينا تشيوما: 659 


03 


السَّادات» أنور: ١5‏ 

السَّيدء رضوان: 117-717" 
السَّيدء عفاف لطفي: ١55‏ 
سعادة» أنطون: 57" 
السعداويء نوال: 2١١55075‏ 
١-14‏ :1ك 5ع 

سعيدء إدوار: ١89‏ 


سعيد» على أحمد (أدونيس) : غ2 
:4مك ”الال اتدل 
ا 


سلامة» غسان: ”١ا”2‏ هه”, 
30> 


سميث؛» ليندا توهيواي: 5105 


سلغور» لدوفوالنك متك ار 55 
لا 5ه 


سوسور» فرديناند دو: 350 


السيدء أحمد لطفى: "م 359 
ارون 


سيزير » ايمى : 655 ه50 


سيميل» جورج: لع كلو 


6ن 


50 


شاهين» يوسفا: 757755 


شبينغلر» أوسفالد: معان وكاب 
58 


الشدياق» أحمد فارس : 2557 7/1 


شرابيء هشام: 2509 25١5‏ 
اااي لا لق ل 
75-7 


الشريعة الإسلامية: ده ”اول 
ا لل 1 


شفايتسره ألبرت: 2١54‏ 7/857 
فقت أوسوالن م 
شيلرء ماكس: ١5‏ 
شليغل» فيلهايم: 5٠١51‏ 
الشميّل» شبلي : /01 
شوارتز» روبرتو: 6١5-51‏ 
شوتقء» أوفيليا: 6١6 .4٠٠‏ 
شوحاطهء إيلا: وك ظا5كك2 ١56‏ 
شيلّرء فريدريش: 7١5‏ 

- ص - 
صايغ » روز ماري : 6157 ١08‏ 
الصراع الأفريقي ‏ الأمريكي: ٠٠١‏ 
الصراع العربي ‏ الإسرائيل : 777 
الصراع الفلسطيتي الإسرائيل : 


الالال 5 
صرّوف» يعقوب: 0ن 


صفدي» مطاع : 6317١‏ 


1ه 


صلساء ل ”7 
صنوع » يعقوب: 41 


الصهيونية: 09 اال ”7ل 


لاا ةتكن لان /الاك2 327535 
كك كلاك الاك نر 50104 


أطت 


الطبري» محمدبن جرير: لحك د 
3 


طرابيشي» جورج: ككل ةك 
١‏ ”دك ككل 0 


/51”, 550-555 
طه. محمود محمد: 50” 


الطهطاوي. رفاعة رافع : 584-515 
ممص 5#كلدهدتك 5ل لحكق لحرت 
“لا ”ىل الالثن /الاة 


25١5 51١ 508 : طيبي» ببسام‎ 
:لاض‎ "١9-15 


دا ظ د 
الظلم الاجتماعي: /19: 59/8 
اه ب 
العالمء محمود أمين: 2115-1١91‏ 
لبن بودي سعرى على وبع 


عامل. مهدي (حمدان. حسن): 
ككل كلاكء ادتل لدت 5آاقل 
”0١ 8‏ 


عبد الحميد (السلطان العثماني): 
كلل الك لال "١65:‏ 


عبد الدائم » عبد الله : ١٠/8‏ 


عبد الرازق» عل : هم مم 8ك- 
فهك الال امل لالات مروت 
5-7 كل 7تلل عموكالنل كك5ة 


عبد الرازق» مصطفى : ”> 
عبد القادر الجزائري : 775 
عبد اللطيف» كمال: /7اغ” 


عبدالملك» أنور: 01١”‏ ه«“الء 
1940-1 دن ه56 


عل الخاضدوة حمال: #لاد ولك 
مقف "ال 5ك دك الى 
؟ 5-5" 5ن كلا 


عبذده» محمد: 5-59ه لادهحاره 
اك كحت ت١كك‏ 5"“كل تذقك 
١ملك‏ 595 5””-ه5 كنل لمان 
هدك 54 مرخك ل/ا امات 
ااال ال 75564 

عتيق » نعيم ستيفان: كلا مالا 
م7 

العدالة الاجتماعية: :لا لل 
518 الكل لا هال مهة 


العروي». عبدالله: 55 59, 
ل اللي للق ناة 
مكلك مكحل م١75‏ دن ان 
الدرضنا 


01 


عصر التنوير : ماكن الا ا 


العصر الكلاسيكى : دلاك الاك 


5515 ”هل هوهك5لء‎ 5١ 

عصرالنهضة: .55-5٠١٠‏ 50, 
مق لم حك كاك 1للحلال 
لكك 5”ك ”5ك 2595-١560‏ 
ك هك هلاك. 1١95١٠‏ ”7١ل‏ 
5 ”ا 584 
2,547 لااكل 555 7/5 


عصرنة الإسلام : ١‏ ”مه ١5”‏ 


عصفورء جابر: ”47 


العظمء صادق جلال : كلا وك 
14 "الل 55 للا غ25 كرت 
ارفرضن 


العظمة.» عزيز: لاك ”ل 
الل ل 4م" 

عفلق .» ميشيل : كو 

العقاد» عباس محمود: مه 
30 


العقل الأفريقي: 2575-147١‏ 
لمر رقرة 

العقل الأمريكى: //7 

العق ل الإنساني: الال هلال 
1" وملال /ا5. هلا 


العقل العربي: ككل اك اح 


ل ل ال 
ككاكل 5ك 27555 ”5هة 


عقلانية التنوير: ٠9م‏ 
عقيدة الاختللاف: 275 45/8 


العقيدةالإسلامية: ١ه‏ كال 
الا 


العلاقة بين الثقافة والسياسة: ١85‏ 
العلاقة بين المسرح والحداثة: ١85‏ 
علم اجتماع الثقافة : ١/ا”‏ 


علمالإنسان: كل وك 
ا "الاك ١5ل‏ 5 


علم الثقافة : 0004 
علم الظواهر: 67 
علم اللاهوت: نل 


العلوم الإسلامية: :ع ”اك 
/ ”3 


علي بن أبي طالب : لدعا 
عمارة» محمد: 25750 51060 
عمر بن الخطاب: 5575-9756 
عمارء حامد: ١١5‏ 
العواء محمد سليم: 7590 
عيّاد» شكري : ١/7”‏ 

د غ- 
الغذامي, عبد الله: 456 


غروس » جورج: 81 


الغزالى» أبو حامد محمد: 2185 
لكل ١5”-5”5”كن‏ 55كل أل 
لمكن دوثن اوة 


الغزالى»ء زينب: 7/7 


١ 
79 الغزو الثقافي الغربي:‎ 


غزونابليونلمصر(798!١-‏ 
ا اط ار 


غليون» برهان: اوحء وه كآكلعم- 
6 


الغنوشي» راشد: 750 

غوبينو» أرثور دو: 475 

غوتييريزء غوستافو: 6٠١-5١9‏ 
كك 

الفارابي» أبو نصر محمد: ١17/5‏ 


الفاشية : عأ الال اقل 
مل ”2507 555 ”لاضة 


فاليري» بول: 78١ 1١5‏ 85” 
فانون» فرائز: 2١65‏ 50”, ”65 
فختهء يوهان غتليب: 55 
فرانك, الدو: 779 


فرج» عبد السلام : 30> 


الفردية : لا/ا١‏ 
فرونديزي» ريزيبيري : 16 


فرويد» سغمولك: ١0ك6ى237”5‏ 
درن 


الفصل بين الدين والسلطة: ١8/7‏ 
الفصل بين السلطة والمعرفة: ١8/8‏ 


فصل الدين عن الدولة: دى 
ا ال ل 


فصل الدين عن الفلسفة: 7760 


الفق هالإسلامي: ٠ق‏ 3299 
57117 


الفكر الأفريقى: 2.559 2475 
فر 


الفكر العا مى: ١5‏ 
الفكر العلماني : للم 


الفلسفةالإثنية: ”5 50غم- 
ا 5 ل ”هه 


فلسغة الثققافة: ع" ل ”“”ل الالال 
اا 585 


فلسفة الفنون الحميلة: 650 
الفلسفة الماهوية ‏ الجوهرية: 60١‏ 
الطليفة الرمع ا ممم ا 


الفلسفة اليونانية: :كل هلال 
مهاكلل ٠د5كل‏ مركت 55 


فودة» فرج: 58 25955" 


فوكوء تتا لدت 
برحلحة 


فونتاناء جوزيف: 8/05 
فوولاء إيلينا: 6١11!/-515‏ 


فيبر» ماكس : :ل ”7ل قات 
8١‏ 


الفينومينولوجيا: 57” 

فيورباخ» لودفيغ: ٠١5‏ 
اق 

القديس أوغسطين: 775. 675 

القرضاوي» يوسف: 7506 

قروي» هاشمي: 7715 

قصير» سمير : 7/ا5. /الا 

القضاء على الأمّية: 6794 

١57 2.١55 2١54 قضايا المرأة:‎ 


القضية الفلسطينية : 1ع لاقت 
م0 


قطبء سيك: :لا-لالال 5ق 
دحلل الالاكى الكت ”هة 


القمع الاجتماعي: ١79‏ 
القيم الإنسانية : ١7/0‏ 
50006 


كاسيرير» إرئنست: 0-3006 
”7 


كاغامي» الاكسيس: 4٠‏ 
كاندنسكي» فاسيلٍ: ١89‏ 

كانط» إيمانويل: 2757 0/ا” 
كروزي» كورنيليوس : 7957-1980 
كرومره أفلين: ١65‏ 

كرونر» ريتشارد: 5/15 

كلٍ. بول : ١84‏ 

الكنيسة الأولى: 51١8‏ 

الكنيسة الكاثوليكية: 515: 6١9‏ 


الكواكبى» عبد الر حمن : كك ”متك- 


مك لالاع 


كوامى» سافرو: 6:١‏ 
كوثران» وجيه: 2١57”‏ ا 
51 


كوغيلغينء. أنكى فون: 775- 
اا ا 
كونت» أوغست: ٠١8‏ 


الكونية (لوتلهومع تصن : /ا70 
كلا 


كيبلينغ » باروخ : ”7 
كينكيد» جامايكا: 6505 
ل- 


لازريغء. مارنيا: م6١‏ كه 
489 504" 


و03 


577 2577٠ اللاعقلانية:‎ 
"1١5 : اللاعلمنة‎ 


لاهوت التحرير: لاك ماك 


دا" - الاك /الااى ىر١اة-١5ق‏ 
500-14 

لاعرت التعلنر الفلبوطن ااا 
هم 


لبن ؛ الطاهر: ٠55-١5ة‏ 
لوثر» مارتن : 717 
لورشنير» وندي: ”7 
لوفان هلكا م 
لدع فرع رلك الرالم 31م 
ليفيناس » إيمانويل: »١5‏ ا 
16 

-6- 
ماركس » كارل : لك ١4:‏ 


الما زكنتشححة تم اكت 


ال لاودك "لال 5لا 
145-17ا ك2 كادق”ل كد اتن 
لاا كك5كك 7ال كتلىل 


كاق 55 ”515-155 


مارياتيغي. خوسيه كارلوس: 
حت 

المأمون» أبو العباس عبدالله: 
/الا1. 5ه" 


المانوية : 6 ام 

5٠ الماهوية الجندرية:‎ 
١١9 21١5 الماورائيات:‎ 

مبادئ العقل الكونية : 4 ١‏ 

المجمع الفاتيكاني الثاني )١19757(‏ : 
60 

المحرقة اليهودية : 71/1 


محمد عل باشا: لالال وق 45- 
ما لال 7ل لا 


محمود» زكى نجيب : :/ا-هل/ا١ا,‏ 
لالااللاك ها 5 


المختارء» عمر: 57579 

مذهب التشكيكية : 717/7 
مذهب الشوفينية: 5 ” 

المذهب الطبيعي: 7177 
مذهب الغنوصية: 771-15٠‏ 
مذهب كالفين: 7579٠‏ 

مذهب النسبية : 7317/7 

مراش » فرنسيس : /ا0. /7/1 


مرسوم كولخانة (السلطنة العثمانية» 
وم 


مركز ابن خلدون لدراسات التنمية 


(مصر): 00” 


0 


مركزدراسات الوحدة العربية 
(بيروت): لاحك 4١5ل‏ ”كتنل 
5 500-705 


مرنيسى» فاطمة: 255١‏ 751- 
0 

مروؤة» حسين: 851” 

مزالي» محمد: ١/٠”‏ 

مسألة الحجاب: ١65‏ 

المسرح المسيّس : /8-41// 


مسعد ») جوزيف: كه5لعق8ه١‏ 


مصطفى» شاكر: ملاكف ١مك‏ 


3” 

مظهر» إسماعيل : 0ن 

معاداة الفكر: 7و١‏ 

المعاهدلة المصرية_البريطانية 
7١ 9*5‏ 


المعاهدة المصرية -البريطانية 
:)١196:(‏ هلا 


معاوية بن ابي سفيان: 707 

منتدى العالم الثالث: /ا١؟‏ 
منتيسكيو. شارل لويس : 57/8 
منظمةالتحريرالفلسطينية 
«(بيروت): ١١6‏ 
منظمة حقوق الإنسان المصرية: 
5235 


المنظمة العربية للتربية والثقافة 
والعلوم : ا/ا١‏ 

منيف » عبد ال حمن : ”297 لاا 
المهديء محمد أحمد: ١‏ 

مؤتمر أزمات التطوّر الحضاري في 
الوطق العري :7 الكويت 0190 : 
كال الاك كلاك ”و ه560١1-‏ 
لا 555١‏ 
مؤتمر الأصالة والتجديد فى الثقافة 
العربيةالمعاصرة(القاهرة» 
١/ا؟١):‏ 5”ل الاك ل/الا١‏ 

مؤتمر التراث وتحديات العصر فى 
الوطن العربي (القاهرة» ١١‏ ): 
ككل الاك ت١5-١٠اتل‏ ك5تلن 
كال ا" 


نا ععور: قباد رمز عله 
لتلتحجهنداقة خلال عصرالنهضة 
(بيروت» 4): 5١54‏ 


مؤتمر الفلسفة للبلدان الأمريكية 
(هايتي» ١5 :)1١19454‏ 

موثوني» انجيرا: 65١‏ 

مؤسسة المرأة والذاكرة: ١80‏ 
موسى» نبوية : ١551‏ 

ميليس » جورج: :38 


ميمى» ألبرت: 71١-7١‏ 


عداق2 
نارايان» أوما: ١50‏ 

تأاسيمتتوة امواس :5 
ناصف.ء ملكحفني: 01545 ١59‏ 
نجم» محمد يوسف: 7١17‏ 
النزعة التاريخية : ١١‏ 

النزعة التفرّدية: ١79‏ 


نزعة الجماعات (2دؤتلمستتصتصمء) : 
35> 


النزعة الرومانسية: ١79‏ 

النزعة السايكولوجية: 7”/ام 

النزعة المثالية: 231179 ”٠7‏ .بم 
النزعة النسوية: 94"#؛-٠١44غ,‏ 


265 ٠١٠هة-اهوة‏ 
نصار» هلا : ”7 
التقترية التسيو ٠0‏ 


نعيمة» نديم: ماك لل 
/ا 01-7" 


نعيمة » ميخائيل: 7057 
النقاشات الأفريقية ‏ الكاريبية : ١‏ 
النقاشات الأمريكية ‏ الأفريقية: "١‏ 
التقد الآدى : 1-6 وام 


النقدالثقافى: :ل آا” /الى 
لالاك هشقن مةأل لالاكتل توت 
مك لكلل وكل الال م5ة 


النقد في الفكر الديني والعلماني: 
575 


نقَاش» مارون: 1415 


النكبة الفلسطينية :)١1954(‏ 6لل 
ع 


النويهى » محمك: 5 ةا ”7 


النهضة الأوروبية: 2185-1١87‏ 
ل ا الس انين 


النهضة العربية: لال 5١‏ آامص 
:1ل امك ما د ل 


نورئروب» فيلمر ستيوارت: 797 
نوفل» هند: /اه0 

النومبي» محمد: 019494-1١95‏ 51717 
نيبورء راينهولد: 9/” 


نيتشه)» فريدريك: ا 
1000 


نيلسون» سيئتيًا: ١59‏ 


البو خبطت ل فم ايا 


السؤاسؤالية: كثاكن لووك دن 
49 "5" 


ها 
هامان» يوهان جورج: ٠١51‏ 
هايدغر»ء مارتن: ١5‏ 
الهجرة الجماعية: ”/٠‏ 


هردرء يوهان غوتفريد: 1٠5‏ 
الا 


لهندسة الاجتماعية: 7١5‏ 
الهندوسية: 7١١‏ 

هوركهايمرء ماكس: ١١١‏ 
هوسيرل» إدموند: 15 ”8٠‏ 
هونتوندجي» بولان: /2170-411 
ع لع 

الهونٍ» محمد عبد المطلب: 51 ” 


الهوية الثقافية: 2١5‏ دثلل الل 
لابلا عل ت5كل كات 5و2 
ةق لاق هق 5ةة ةق 


0 


هويدي» فهمى : 1 
هيردير» يوهان غوتفريد: 7/51 
هيسين » سير جيوس : 15/” 


الهيغيلية : 5" #15 57 


هيكل » محمد حسين : 5١0-1179‏ 21 
"0١ 55‏ 


الهيمنة الثقافية: 71١5‏ 
- وقوه 

واو ا 

والكوت» ديريك : هع 


الوجودية: 2.97 مككنء "لاد 
ار ا اده 
6 


وصول النازية إلى الحكم (المانياء 
عمو( ): ورم 


الوفاء الثقافى : 4 ١‏ 


ونتوس. سعدالله:5.2575:. 
امعدكض ل/ام-ه١‏ 94 ”25 45- 
كفك 01-8 5556 لم5 
كا لال لانن الا 


الوهابيون (الجزيرة العربية) : +م#م 
ووكر» ا 5 


ويريدوء كواسى: /ط” 2.5 554- 
6 # 2250-5 ثر”ة 


ويندلباند» فيلهلم: 6 
انكل 


- ي- 
اليازجى » ناصيف: 051 
ياسبرز » كارل : 7 
اليهود السفارديون: ١50-54‏ 
اليهود المزراحيون: ه5١‏ 
اليهودية: 2١55-1١57‏ ”252 
ال ال ار 
ال لال افرضن 


